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7 عالطيعةالراجة 


فا کتبی فى هذا الکتاب عن صلة الاستمار الغربى بالفسکر الاسلای 
للد > ومدی تأثير هذا الاستماد على اتجاهات الفسکر الاسلای 
فى عصرةا الحاضر ل لم أكتب ظا ولا تخمينا » ولا متجارزا معا 
أر مقدلا منتقصا » وإبما وقائع سجلتها , هى من عناصر التاريخ 
الحمديث ومن فعل المستعمرين أو ردا لفعلمم . 


ولكن رغما من ذلك . فان بعض الكتاب والمفكرين فى مجتمعنا 
الشرق الحاضر ‏ لإنه لم بزل متأثرا بالغرب وحضارته وبفكره 
واتجاهانه . اذ قد عاش فما وما فى هذا اجتمع ۳ : يستطع 
أن يتصور أن ١‏ علاء الغرب » من الذين تصدوا للدراسات الشرقية 
الديزة و اللفو+ على الاخص سلکوا فى طريق البحث ومنهج عرض 
التعالم الإسلامية مسلك العين على بقاء الاستمار الغربى فى البلاد 
الاسلام؛ النى احتلها بصفة عامة منذ النصف الثاتى من الفرن التاسع عشر » 
مسلك الذى ر ج فكر المستعمر بقل عرف البحث ومرتدى ثرب العالم ! 

وقد حدت ‏ بعد أن ظور هذا الکتاب فى طيعاته السابقة- 
أن صدرت عوث تتءلق بااستشرقين بدّنت فى غير لبس مدى تحدای 
هؤلاء الاسلام بأسم البحث االی » ومدى جر أتهم فى توجيه نداءاتهم 
انتعددة اله‌لبین فى الوقت الاغر فى وجوب [قدامیم على تعديل إسلامهم 
حتى يلاثم الحضارة الإسانية القالء أو مواجبة الرکود فالفناء الحقق ۱۱۱ 
کا آبانی مدى خط مژلاء على الإسلام والسلبين ؛ رأن دعرتهم هذه 


لا تقل فى هذا الخطر رالضرد عن تلك الدعوة الآخرى التى يوجبها 
إلحاد العمل الارکنی فى الوقت الراهن فى أفريقيا وآسيا ! 
وآثرت - من أجل إزالة أى أثر للاك - أن أضيف هذه 
البحوث الى شرت آخیرا لهذا الكتاب كلاحق تلحق به . وی 
حوث ثلاثة : 
م أحدها : المؤلف نشر فى ملة الاذهر 
ه دثانبها : لدکتود حسين مؤنس نشر فى أهرام اجمعة 
ه وثالئها : للاستاذ الطباوى نشر باللغة الانجليزية فى بل « العالم الإسلاى »> 
وبذلك يكون قد توفر لکتاب «الفكر الاسلای الحديث و صلته 
بالاستعار الخرن » فى طبعته الرابعة مزید من الآدلة عل قيمة ما عرض 
فيه من آداء واتجامات . 
وأشکر الصد بق شید ی عهان چپ ده القيمة عند إعادة طبسع 
الکتاب فى هذه الرة والاخرى الى سيقتها . 


واه وحده تتوجه إليه فى أن پوفقنا فما تعمل وريا خير الجراء على 
ما تقصد ادینتا وأمئنا . 


مص رالجديدة ۰ صفر سنة ۱۳۸ 


۰ يوئية سئة ۱۹۹6 تمر اہی 


ملع الط لالت 


ليس لى من كلة آقدمپا بين بدی الطبعة انشا ل هذا الکتاب » إلا أن 
أعبر عن شكرى ته سبحانه وتعالى على نعمة التوفيق فيه . فليس لكاتبه 
أو مفكر » أن ينتظر فى وصف توفيق الله على نعمة أنعم پا عليه » وراء 
قبول قرائه لا كتب ولا فكر » ولاستجابتهم لا أبدى من رأى وشرح 


من فكرة » با إعبرون عنه من لقدبر فى صور ختلفة . 


فبالرغم من أن لی کتبا وكتابات غير كتاب د الفكر الإسلاى الحديث. 
و صاته بالاستماد الغرب » ؛ فقد كنت أعرف وأعرّف به فى رحلانى الختلفة 
فى المشرق والغرب » الى قت با منذ منتصف عام .14 إلى آخر عام 
۰۱ ۰ سواء ف الباكستان أو ف الملابوء أو ف آندونیسیا أو فى الفلبين ء 
أو فى شمالى إفريقية : فى ليبيا وى الغرب » أو فى غربى [فريقية ف 
تیجیریا . فا ذكرت فى مرة من المرات أثناء هذه الرحلات ؛ وما عرفت 
عند إلقاء حاضرة أو -حديث ء إلا بأتى مؤلف : « الشکر الإسلاى الحديقه 
وصلته بالاسثمار الغرفى » . 

وقد شاء اه أن تكون هذه الطبعة الثالثة بالعربية لهذا الكتاب » 
مقرونة فى الوجود بالترجمة الآولى إلى اللغة الأندونيسية والركيد 
والإنجليزية والاردیه . 

وذلك فضل الله أعثر به » وأشكره عليه بالتوفر على تأليف جزم 
ثان لهذا الكتاب > سيكون جاله : الفكر الإسلاى فى بلاد المغرب وفه 
الجرء الغر ی من إفريقة . 


وائّه جلت قدرته آستایمه السداد فا أكتب > وحسن القصد نما 
أخطو إليه . 

وكا أملت فى يفظة الوعى الإسلاى عن طريق هذا الكتاب عند 
صدوده فى الطبعتين الأول والثانية ء بزداد آمل فى قوة هذه البقظة عند 
عصلور هذه الطيعة الثالثة . .. 

والله ول الام وله .. 


وإليه الاب .؟ 


القاهرة : مادس ۱۹۱ الركت وه تمر ابی 
مدير حامعة الأزهر 
وعضو شمم البحوث الإسلامية 


r‏ ریم الطبجة اتا هكمو 


ظبرت الطبعة الاول لمذا الكتاب فى کتوبر سنة ۱۹0۷ 
موما كادت تلتبی سنة على ظبوره حى نفدت هذه الطبعة » رغم أن 
الإعلان عنه من المؤسسة الى تعبدت بتوزیمه كان عدوداً ٠‏ ورغم أن 
"القن النی قدد للورق الجيد منه كان فوق مستوى امن الکتاب العرى 


ول أحاول أن أتصل بناقد من تقاد الکتب ۰ يعرض له بالمدبيج 
والثناء عليه فى صحيفة يومية لو أسبوعية .ول أقم بإصداء نسم منه 
إلا لعدد قليل . . . لاشحاً وضلا بهء ولكن خشية من أن إساء فبمه 
-وفېم مؤلفه لو توسعت فى إهدائه واقتحمت به بريد الكثيرين من 
الكتاب والمفكرين ۲ خشيت أن تلصق به رغبة الترويج › وتلصق بع لفه 
رغبة الدفع لا فيه من آراء » وعاصة آنا أعل أن مافيه من آراء ‏ 
تنصل بقم المستشرةين والاستشر اق » و بقم المادكسة والوضعية المادية ‏ 
سيغضب الكثيرين عن يوالون هذا الاتجاه أو ذاك » ويعيشون فى ياتا 
اليوم على ترديد ما اواحد مهما أو لآخر ... وعددم بين الکتاب والولفین 
المعاصرين ليس بقليل . 


تركت الکتاب إذن يعيش بنفسه .وبيقيمته » بين الكتب الى ترجا 
المطا بع العر ببة : فى القاهررة » و یروت ؛ .وبغداد » ودمشق » والرباط . 


و 


ومن فضل الله عليه وعل مولفه » أن لق من التقدير ما سر له نفاد طبعته 
الاول فى ذمن قصير » رغم کل الظروف الى آشرت لا » والى من شأنبا 
أن تمبله أو تبطىء به فى السير نمو الرواج و اللفاد . 

وقد توج هذا التقدير للكتاب » ما تفضل به السيد الوزير الجليل 
کال الدين حسین وزیں الثربية والتعلم المركزى0* مشكوداً ؛ من لمح 
الشباب بقراءته ‏ وذلك فى حديث لسيادته فى صحيفة « الاهرام » » وف حديث 
آخر فى إذاعة امهورية العرببة المتحدة بالقاهرة . 

وما أن نفدت الطبعة الآولى » حتى دفعت بالكتاب للطبعة الثانية 
ای آقدمپا اليوم » والى 'استغرقت من الوقت قرابة عام » نظرآ لكارة 
الاعباء التى آضفت إل“ فى الإدارة العامة للثقافة الإسلامية بالازهر ء 
جا نب التدريس ف كلية اللغة العربية . 

وما فى هذه الطبعة من موضوعات وآراء ومیج للبحث ؛ لا يختلف 
عا جاء فى الطيعة الآولى .. . لانخلصاً من أعباء امتحان ما فى الكتاب 
من آراء على الاقل مرة ثانية فى ضوء ماحدث من كثب للبعرفة عادبا 
صددت وتتصل عوضوعات الکتاب ۰ أو فى ضوه مراجعة أخرى لیعض 
الصادر الى اعتمدت علیها من قبل » و لكن لان نتيجة الاختبار الدقيق 
من جديد لا فى الكتاب كله » قد أكدت نفس الاداء » کا أ كدت 
سلامة منهج البحث فيه . 

وکل ما تثميز به هذه الطبعة الثائية : هو البسط فى عرض بعض الفسكر 
مرة ۰ والعدول عن بعض الألفاظ والتراكيب التى استعمات سابقا إلى. 


(#) نائب رئيس الجهورية الآن 


. غيرها ما هی أكثر دقة فى تأدية المعنى المطاوب أو أ كثر وضوحا فى القبيد 
..عنه رة أخرى . 

والامل الذنى عبرت عنه عند تقدم الطبعة الاو من هذا الکتاب ب 
وهو إيقاظ الوعی بتضکیر توجپی عاید » و ب «[بدیولوجیق» لا هی 
. بالشرقية الالادية ولا هى بالغربية الصليبية » تقوم بين السلین على 
, آساس من الاسلام الاصیل نفسه ‏ لم بزل هو الامل نفسه » يتجدد رة 
أخرى . لان فكرة « الحباد الابجاف » فى سياسة الشموب الإفريقية 
. والاسيوية بدت الآن أوضح عن ذى قبل ۰ يوم أن صدر الکتاب 
اول مرة . 

وکا مال الام فى سياسة هذه الشعوب إل « الإبمان > بالحياد 
الإيحانى » كلا نعط الوعى بيبا فى دائرة التوجيه إلى الرجوع إلى 
القم الأصيلة فى تراما الثقانى والروحى ٠‏ والاستناد إلا فى النظرة 
+ إلى ابا > وف السلوك الانساف » وف الترابط بن الافراد . 

ثم ان تطور وضع هذه الشعوب ونحررها تباعاً من الاستمار 
لا يقوى قبا دافع احرص عل استقلافا خسب » وإنما ینمی مع ذلك 
قبا د ذاتيتها »> و « شخصيتها » . وتنمية الذات أو الشخصية إستتبع 
حا التفتيش عن مصادر الأصالة فى تکوینبا وقيامها » أو هو لا يقوم 
نفسه إلا على أساس من « اعتبار » هذه الآصالة » و د إعادةء 
. تقد برها من جديد . 

والقم الإسلامية الخالدة » هى الا الأصيل الذى ارتبطت به شخصية 
الشعوب الإسلامية فى وجودها واستمرارها . 

من هناء اقرب « الامل » إلى « ثقة ». .. سيصيح حتماً بعدها 


-.حقيقة واقعة . 


ولكن متى تقع هذه القبقة ٩٩‏ 

هنا یمود الامل من جديد فى أن يكون قري » وهنا تعتد بنا 
الحاجة ‏ ك يكون ذلك قريياً ‏ ال أن تتجه إلى ابه جلت قدرته » 
فى أن جب هذه الشعوب الطاقة المادية والمعنوية على التحرر من هذا 
الاستهار البغيض فى صورتيه معا ۰۰. إذ فى ذواله وبعد شبحه یتحقق 
الحياد الإيماى كاتجاه سیاسی » وتظهر « الإبديولوجية » الإسلامية كذهب. 
رئيسى ف التوجيه ين الشموب الإسلامية . 

وألله الموقق والمعين .> 


الفاهرة فى ١5‏ من جادى الآخرة سنة ۱۳۷۹ ه تود كر 
٩‏ من دسر نة ۱۹۵۹ م د كنول البرى. 


تلم الطبيّة الاو 


اتصل الغرب المسسيحى بالشرق الإسلاى اتصال اعتداء مسلم طوال 
قرنين كاملين من الرمن » من هاية القرن الحادى عشر إلى آخر القرن 
الثالك عشر الميلادى » وهو اعتداء الحروب الصليبية . واغتبر فى هذا 
الاحتكاك : عقيدة الإسلام فى قوتها » وضعف المسلبين فى مجلمعهم > 
وسعة ما علکون من تروة فى بلادم 5 تق 

قتأثر بالإسلام » وما جاء فيه من توحيد الله وبشرية الرسول : « لوش ٩(۲‏ 
Luther (‏ ) و «کالفن .29 ( م1۳1و0 ) » فما قاما به من الاصلاح الدینی 
فى النصف الآول من القرن السادس عشر . وظبر أثر الإسلام واا فى دفض 
البرو:ستنتينية : « التثليث » » و «عصمة, البابا وكو نه صاحب السلطة الا خيرة 
التى لا جوز التعقيب عليها فى تحديد رأى السیحبة » وغير ذلك من الرسوم 
والعقائد التى تعتبرها الكنيسة الرومانية ‏ وهی الكنيسة الكاثوليكية س 
جزءآ رئيس من الإعان السیحی . 

ويعتير [لغاء عصمة البابا فى الإصلاح الدينى السیحی ذا أثر قوي 
فى توجيه الإنسان الغری نحو الاستقلال فى التفكير » وف دد اعتبار 
قيمته فى الوجود . کا يعتبر رفض سلطة البابا فى تفسير المميحية » 
على أنها السلطة الآخيرة الى لا تعقيب عليها » سيا مباشراً فى شاط 
الفكر الاورف فى المعرفة » وق إفساح مال للم يقوم على اللاحظة 
والتجربة » وف وضع معايير جديدة للحياة الإنسانية » ولق اجتمع البشری ‏ 


(۱) ۱۸۸۳ : ۱۸۲۱ م (۲) ۱۰۰۹ : 56دام 


سوتنووی 


لا تنعارض مع « الكتاب القدس »> . وقد سك « اوثر» نفسه ‏ وکذا 
من عاوثه فى إصلاحه الدينى ‏ طريق الملاءمة مع نصوص د الکتاب المقدس > 
فى دفض ما دفضه وقہول ما قيله من عقائد ورسوم للعيادة » دون اعتبار 
آخر لسلطة بشرية أخرى تعقب على تفسيره ونهمه . 

كا أفاد الغرب من هذا الاحتكاك ‏ مرة ثائية ‏ فى (عداد نفسه ورسم 
خططه » اتهاذا لريادة ضعف الجتمع الاسلای وتفککه ؛ ى يحصل على 
ما لدى المسلبين من ثروة » تعد فى تنوع مصادرها ومقدار كيتها آضخم 
ما يعرف من ثروة فى أى مكان آخر من العام القدم . 


كانت تبابته بداية اقصال الغرب المسيحى با لشرق الإسلاى اتصالا اقتصادياً : 
سواه فی کشف موارد الثروة یه 3 أو فى استغلالما ونقلها إلى ارب 


فى صورة تبادل تجاری » أو فى أية صورة آخری . 


واستتبع الاتصال الاقتصادى ‏ بعد تقدم صنع السفيئة فى الغرب ‏ 
اتسالا آخر : هو نفوذ الغرب المسبحى على التوجيه ااسياءى لشرق 
الإسلاتى . وازداد هذا النفوذ بالتدریج ‏ حتى وصل منذ النصف الثالى 
من الفرن التاسع عشر حى الربع الاول من القرن العشرين منتبی ما يصل 
إليه نفوذ قوى على ضعيف . 


الاقتصادى : لاجل رقع مستوى الغرب وتقدم صناعته من جانب وإضعاف 
مستوی اشرق والحرص عل تخلفه من جانب آشر » پل اسشخدم أيضاً 


للتنفيس عن الحزمة الصليبية فى الحروب الماضية » وعن القد الصليى 
على بقاء بيت المقدس فى ظل السيادة الإسلامية ؛ ! 

ه فكيف يستمر للغرب نفوذه السیامی على الشرق الإسلاى ؟ 

ه وكيف ببق تخلف السلین ؟ 

وه وكيف تفس النفس الصليبية عن حقدما ؟ 

هذه الأسئلة الثلائة . . . برتبط بعضپا ببعض فى تصور الغرب المسيحى 
المستعمر ۰ ويحرص على أن تبق متصلة بعضبا بیعض فى مباشرة سلطته 
هنا فى الشرق . على أن وجود أى واحد من هذه الامور الثلاثة و عتعه 
باابقاء . کفیل بتمكين الوجود لامرن الآخرين . 

لهذا . . . ما أن باشر النفوذ الغربى سلطته فى رقعة الشرق الاسلای 
. منذ النصف الثاتى من القرن التاسع عشر » حتی | بتدأ يعمل على تخلف المسامين » 
وعل تنفيس الحقد الصليى . 

و لبس له هذا طريق آخر لتحقيق هذه الغاية » سوى تناول « مادة التوجيه» 
الحلية وجعلها غير صالحة ... ول يكن هناك فى توجيه الشرق الإسلانى سوى : 
الإسلام » والتراث الإسلاى النی خلفه السلون فى شرح إسلامهم .. . 

ه فإفساد الإسلام والتراث الإسلاى إذن » غرض أول للستعمر الغربى 

ه واختار وسيلته لذلك فيا أبرزه من المفارقة بين الغرب والشرق » من تقدم 
الأول وتأخر الثانى . 

ه وابتدأ د العم > وابتدأت « الدراست» هناك تبحث عن أسباب هذه 
“المفارقة » وتركرت الاسیاب أخيراً :فى المقا بلة بين المسيحية والإسلام . . . 
“المسيحية دين المتقدمين » والاسلام دين المتخلفين ۱۱ 

وهناك قام يعض المسليين ینادی باتباع الغرب فما وصل إليه من حضارة 


' صناعية وقکی طبیعی ... و لكن لا يكونهذا الاتباع مثمرآ الشرق الاسلای » 
لا لذا اتخذ موقفا من الاسلام يسقرتبه من المسيحية ۱۱ 
وعل آساس هذا التقريب قامت حركة السید « أحمد غان. فى المند التى سماها 
د تجديداً » » وقامت حركة أخرى بمدها , هی حركةدميرز| غلام آحد» أخذت 
طایم الى دالفيده ۰۰۰۰ رقصنت هنن الرکتان ال « نة با 
فى الاسلام با الف المسيحية » وعل الاخص ما يدعو إلى الاحتفاظ 
ب « الشخصية الاسلامية » » وباستقلال انماعة الاسلامية . وعاون ,المستعمر 
الغربى هاتين الرکتین بوسائل ختلفة , لان فى تجاحبما بين المساءين 
ما يحقق له تحويل مادة « التوجيه > فى العالم الإسلاى إلى مادة غير صالحة . 
لكن الإسلام » بعد قيام هاتين الحركتين لم بجقض عليه ۰ وأيضا 
لم بزل بين المسلمين من ینبم الإسلام على الوجه الصحيح » ويؤمن به [مانا 
قوريا...فقام جمال الدين الأقغاتى » ومن بعده الشيخ عمد عبده > ليدقما حلة 
التشويه عن الإسلام » وليواجها المستعير وجا ل . 


م هاء 
ومن هنا كانت مقاومة الاستعار مرتبطة ارتياطا وثئيقا برد التحريف 

اانی قتصد توجيبه للإسلام » من الستعمرن وأعوانهم فى البلاد الإسلامية . 
وهذا ها فى التضكير الإسلاتى ‏ منذ النصف الثانى من القرن التاسع 

عشر ‏ اتجاهان : 

ه أحدهما :الآة الاستمار الغربى فى « تقريب الإسلام من المسيحية > » 

آر فى تبديله إلى توجيه دينى يرضى عنه المستعمر . 

واا : لقاومة هذا التقريب أو هذا التبديل » مع الدعوة إلى احتفاظ 

السلین پاسلامپم كا يصوره القرآن والسنة » وإلى إمادة تماسك اللماعة 

الإسلامية » والسعى إلى استقلاا » وعدم انصهار المسلبين فى عيرم . 


۱ 


و باتباء القرن التاسع عشر ثم تبلور هذين الاتجاهين » وعرفت أسسهما' 
فى العام الإسلاى ء وأصبح لكل منهما آتباع وأنصار . 


ل % ليا 


جاء القرن العشرون ء واستمرت أيضا الثنائية فى اتجاء التشكير الاسلای + 
ولكن أحد الاتجاهين عرف يأسم « التجديد »> » بيا عرف الاتجاه الا 
باسم ١‏ الاتجاه الاصلاحی » » أو أتجاه تجديد المفاهم الدينية . 


م فاتجاه التجديد : سار فى طريق خدمة الاستمار الغربى ‏ و لكن عن غير 
قصد مباشر - على نحو ما سار الانماه المعاون له فى النصف الآخير. 
من القرن الماضى . سفركة « التجديد » فى الفكر الاسلایالی ظبرت 
فى الشرق الإسلاى منذ بداية القرن العشرين » تعتير « تقلیداً » للدراسات 
الإسلامية فى تضكير المستشرقين الفرببین . ثم أضيف إلى هذا التقليد 
نیا بعد. منذ تباية الحرب العالمية اثانية بعد أن تبي الجى فى الشرق. 
الإسلاى للحديث عن الإلحاد فى مواجرة الإسلام والسلبين ‏ ترديك للفكر 
الالادی الادی الفرى » وهو التفكير الوضعى والادکی . 

ودراسة المستشرقين الاسلام قامت أولا بوحی من الکنیسةالکاولکية 
خاصة ۰ للانتقاصن من' تمالم الاسلام وامدار قے تعالیه » حرصاً على 
مذهب ١‏ الكشلكة » من جانب » و تمویضاً عن ارام الصليبية فى( تحرير ) 
بيت المقدس من جانب آشر !1 ۴ تى الاستیار الغرف هذه الدراسة 
فى الجامعات المربية تفسبا » حتى يقوى القامون بأمرها على تصدیرها إلى 
الشرق الإسلاى فى صورة كتب تولف وترسل إلى طلاب الثقافة » 
أو فى صورة طلاب من الثشرق الإسلاى بدعون أو یمانون عل الدراسة. 


1١١ 


هناك , ثم _عنحون من الا لقاب العلبية ما شمکنون بها من الظفر بوظمة 
'التوجيه فى السكليات النظرية بالجامعات الحديئة فى الشرق الاسلای . 
م أما عاولة تجديد الفاهم الدينية : منذ بداية القرن العشرين » فقد 
باشرها ف مدر تلاميذ الشیخ د مد عيده » ٠‏ اقام بها فى اند فیلسوف 
البا کستان « تمد [قبال » . 


ومکذا » نعد أن الاستمار الغرن له صله وثيقة با لفسكر الاسلای »منذ بداية 
الاصف الا ی من الفرن الناسع عشر حى الان ۱ اسن 
م سواء فى خلق » أو معاونة ما سند من اتجاه 
م أوف إثارة ما يقاومه من اتجاه آخر . 
20 
والفكر الاسلای نفسه فى هذه الفثرة ‏ أتى تبلغ الآن قرا كاملا ء 
.هو مرآة لمحذين الاتجاهين . ولذلك كان عنوان الكتاب الذى نقدم له : 


«الشكر ال سم صى لحري ؛ وصلئ باب تار الغرلى » . 
٠‏ وسبيعر ل الكتاب من أجل ذلك : 

٠‏ لحركة السيد ه أحمد خان » وحركة د ميرذا غلام أحمد » ف القرن التاسع 
.عشر كحركتين ما لمتين للاستمار الغربى » کا يعرض لرك '« جال الدين 
الأفغاى » وحركة « مد عبده » فى القرن التاسع عشر نفسه كحركتين 
مقاومتين للاستعار . 

م ثم يعرض فکر «التجديدى منذ بداية القرن العشرین : کف‌کرة « بشر ية 
القرآنء وفكرة ١‏ الاسلام دين لا دولة » من اتجاه الاسنشراق » وفكرة 
د الدين خرافة» » وفكرة « الدين خر » من الاتجاه الالادی الادی . 


۱۲ 


ه کا يعرض لمركة تحدید الفاهم الإسلامية » التى تام بها فى اند 
ومد اقبال ۰ 


Kk ¥ 


وقد قصدت ذا الکتاب بيان السييل »لمن عرص فى الشرق الاسلای. 
على الاستقلال فى التفكير وف السياسة » من مفكرى الاسلام وزعاء 
السياسة بيهم . وهذا السبیل ليس هو سبيل الغرب الثى بدعونا لله » 
لآن فى سيبل الغرب قبول الاستعار والذلة » والدعوة إلى التخلف . وزیا" 
هو سيبل الشر ق الذى يريد أن يتحرر من استمار الغرب وإذلاله و حرصه 
عل آن ق متخافاً . 

1 آعرض استنتاجاً » ولا عرضت حرکات قامی ... عرضت أحداثا 
وقمت . والاحداث آقوی فى التوجيه » لأا من التاديخ ١‏ دللتادیخ 
هو حياة الاشخاص والامم» ومعیتد الطريق أمام الانسان وجاعته . 
عند السير نحو الستقیل . 


القاهرة فى ه من ذى الحجة سنة ۱۳۷ م 


۳ من يولية سنة ۱۹۰۷ م دکتره ارو 


۳ 


الوستوار الغرى یال الى العام الداسمزمی : 
فى بداية منتصف القرن التامسع عشر . وعل التحديد فى سنة ۱۸۵۷ : 

© م للاتجايز الاستيلاء على الرثر سياسا » و انتقلت سلطة الک رمعي من 
شرك الهندالشرفية ( الى تأسست فى ۳۱ ديسمير سنة ١٠۹٠م‏ » والى انضمت إلى 
شر أخرى جديدة فى سنة ٠۹۸4‏ م) الى التاج البريطاتى . وذالت بذلك (حدی 
الدول الإسلامية الكبرى الى قامت فى مستهل القرن السادس عشر المبلادى » 
وهی دولة الغول ف المند أو الدولة التيمورية ( نسبة إلى تيمورلنك ) مؤسس 
هذه الامبراطورية الاسلامية فى آسيا الوسطى . آما الدوئتان الاخریان 
إذ ذاك » فما : الدولة الصفوية فى إيران » ودولة الاتراك العثهانيين فى آسيا 
الصغرى وشرق أوربا ' 

۾ كا ثم فى السنة تفسها - وهی سنة باهم ام - أستيلاء الفرنسيين على 
الجزائر كلها إلى الصحراء ؛ بعد أن ابتدأو! غزوها سنة ۱۱۳۰ م . 


۾ ومن قبل ها تبن الدو لتين الاستعار يتين - [جلترا وفرنسا - احتلت هو لندا 
فى بداية القرن السابع عشر جزد المند الشرقية (اثر وئيسيا) ؛ عن طريق ثمركة 
المند المولئدية ای تأسست فى سئة ۱۷.۲ م۰ وذلك بعد ماضاع استقلال 
البرتغال بإعلان ملك أسيائيا ضا إلى بلاده فى سنة ۱۵۸۰ م١‏ تلك الدولة 
الى عدت طر يق الاستهان المرن السبسی فى وسط آسيا وشرقيها :فى المند 
وف إندونيسيا سنة ٠١١١‏ م > والثى حصل ملکہا من البابا اسکندر على 
صك رسی بأن البرتغال د سيدة بحار العرب والعجم والحند والشة» ۱۱ 


فبعد قرئين و نصف » أى منذ بداية القرن السا بع عشر البلادی إلى النصف 


۱۷ 
( ۲ ب الفکر الاسلای ) 


اثثانى من القرن التاسع عشرء سکن الاستعار الغربى السیحی من السيطرة سيطرة 
تامة على السلمین فى وسط آسیا و شرقبا > واتغد له نقطة ادتکاز رئيسية 
فى إفريقية »كا مکن من مد نفوذه إلى قلب العالم الاسلای وم‌کزه الرسی فى 
منطقة الشرق الآدنى . وبذلك طوق العام الاسلای من الشرق والغرب » وسلّط 
ألاعيبه ودسائسه على بقية التجمعات الإسلامية الأخرى بين هذين الطرفين . 
فوهنت هذه التجمعات » واحل عقدها . وسقط بعضها إثر بعض نحت نفوذ 
المستعمر الغربى . وما جاءت الحرب العالمية الأ ولى وانقضی أجلها » حى أصبح 
الما الاسلای‌کله حت نفوذ هذا المستعمر ! 

العام اسمرمی فى نر اشرب الع : 

نشرت جريدة « الوید» فى مام القرن التاسع عشر ( ۱۳۱۷ه) » برجمة» لقال 
کتبه « هاو تو» المستشرق الفر نمی‌ومستشار وزادة الاستمار الفرنسية » يصف 
فيه المسلبين وعقيدتهم » ويضع المقترحات الضرورية فى نظره لتوجيه سیاسة 
فرنسا فى مستعمرانم! الإفريقية الإسلامية تحت العنوان التالى : 


دقر أصرئي اليوم اذاء ال سعرم والسالة الا سمزميرٌ » 

وكان ما جاء فى هذا القال : "۳ 

د اخترق المسلمون أبناء آسیا شمال القارة الإفريقية بسرعة لاتجارى .حاملين 
فى حقائيهم بعض بقايا هدن البید نطيين (یونان‌الشرق) .ثم تراموابها على أوديا . 
ولکنم وجدوا ف ما بة انیما پم هذا مدئية برجمع أصلبا إلى آسيا , بل 5 
فى الوصلة إلى المدئية الب نطية ما جلوه معهم » ألا وهی المدنية الأرية السبحية . 
ولذاك اضطروا إلى الوقوف عند الح الثى إليه وصلوا » وأکرهوا 
عل الرجوع إل أفريقية حيث ثبتت أقدامهم أحقابا متعاقية . ولكن لايزال 
افلال يتهى طرفاه : من جبة عدينة القسطنطينية » ومن آخری ببلدة فاس 
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:فى المغرب الاقصی » معانقا بذاك الغرب كله . 

د. . . فى تلك البقعة الإفريقية الى أصبحت مقر ملك الاسلام » جات 
الدولة الفرنسية لباغتته . جاء القديس لويس الذى يتنمى إلى أسيانيا 
بوالدته ‏ ليضرم نيران القتال فى مصر وتونس » وتلاه لويس الرابع عشرف 
تهديده الامارات الافريقية الاسلامية . وعاود هذا اخاطر نا بليو ن الاو ل » فل 
يوفق إل تحقيقه الف نسيون إلا فى القرن التاسع عشر » حيث أخنوا على دولة 
الاسلام الى كانت لاتنى فى متابعة الغادات على القارة الآودبية ؛ فأصبحت 
الجرائر فى آیدیهم منذ سبعين عاماً » وكذلك القطر التو سى منذ عشرين عاماً . 

« . . . إذن فقد صارت فر نسا بكل مكان فى صلة مح الإسلام » بل صارت 
فى صدر الإسلام وكيده » حيث فتحت أراضيه وأخضعت لسطواتها شعوبه 
وقامت تحاهه مقام روسائه الاولین ! وهی تدر اليوم شئونه ونجى ضرائبه » 
.وتحشد شبابه لخدمة الجندية . وتتخذ منهم عساکر يذبون عا فى مواقف 
الطعان ومواطن القتال ! 

« إن شمباً جپودی المبادى. (شعب فرنسا ) يبلغ عدد تفوسه أربعين 
مليوناً لا مرشد له إلا نفسه : لا عائلات ملوكية فيه يتنازعن الحم » 
ولا دوساء ينناولون الرياسة بطريق الوراثة ‏ هوالنی تقلد زمام إدارة شعب 
آخر لا يلبث أن ينمو حى يساويه فى العدد ۰ وهو ذلك الشعب المنتشر فى 
الارجاء الفسيحة و الاصفاع الجهولة » والمتبع لتقاليد وعادات غير الى تعنوفا 
وتحترمها ... هو الشب الاسلای الساى الاصل ء الذى عمل إليه الشعب 
:الآرى السیحی اجبورى الآن ملح المدنية وروا ! ! 

دليس الإسلام فى داخانافقطء بل‌هوخارج عنا أيضاً... قريبمنا ی دسا کش 
تلك البلاد الخفية الاسراد“ الى يشبه وجودها الجاضر مقدور الا بد فى الغموض 
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والاشتباء ! قريب منا فى «طرا بل سالغربء . التى تم بها المواصلات الأاخيرة بين 
مرك الإسلام فى البحر الا بيض المتوسط و بينالطوائف الإسلامية فى باطن‌القارة 
الافريقية 1 قريبمنا فى«مصرء» حت قصادمت معنا الدولة البريطا نيةفصادمنا إياها 
فى الأقطار الحندية! وهو موجود وشائع فى « آسيا » » حيث لايزال قاتا فى بیت 
المقدس و ناشراً أعلامه على د مهد الإنسانية مقر السیح» » وبحسب أنصاره 
وأشياعه فى قارات الأرض القدة بالملابين ۱ وقد انبعثت منه شعبة فى بلاد 
الصين فاننشر قبا انتشاراً هائلا » حتىذهب الیمض إلى القول بأنالعشرين ملیو نا 
من المسلمين الموجودين فالصين لايلبثون أن يصيروا مائة مليون » فيقوم الدعاء 
لله مقام الدعاء « لسا کیاموتی » ! وليس هذا بالام الغريب » فائه لابوجد 
مكان على سطم الارض إلا واجتاز الإسلام فيه حدوده منتشراً فى الأفاق 1! 


« فهو الدین الوحيد الذى أمكن اتتحال الناس له زمس] وأفواجا! وهو الدين 
الوحيد الذى تفوق شدة الیل إلى التدين به کل ميل إلى اعتئاق دين سواه ! 
لقاع الاقريقية نرى ار ابطين وقد آفرشواعلآ بدائهم الال البيضاء +محملون 
إلى الو نبين من المبيدالعار ية أجسامهم م نکل شمارقو اعد الحياة ومیادی,الساوله 
ف هذه الدنيا »يا أن أمثالهم فى القارة الأسيوية ينشرون بين الشموب الصفر 
الألوان قواعد الدين الإسلاى ! ثم هو أى هذا الدين ‏ قاتم الدمائم 
ثابت الأركان فى آور با عینها » أعنى فى الآستانة المللية » حيث جرت الشعوب. 
المسيحية عن استتصال جرئومته من هذا الركن المنيع الذى عك منه على البحار 
الثثرقية ويفصل الدول الغربية بعضها عن بعض شطرين ۱1 

د وخلاصة القول أنجميع المسلبين على سطح المعمورة تجمعبمرايطة واحدة » 
بها يديرون أحمالحم ويوجهون افكارم إلى الوجبة الى يبتغوئها . وهذه الرابطة 
قشبه السبب المتين الذى تتصل به أشياء تتحرك بحركته وتسكن بسكو نه . ومتی 


۲۰ 


اقتربوا من الكعية : من البيت ارام » من زمنرم النی ينيع منه الام 
القدس » من الحجر الاسود الحاط بإطار من فضة ء من الرکن النی يقولون 
عنه إنه سرة العالم » وحققوا بأنفسهم أمنيتهم العريزة الى استحتهم على مبادحة 
بلادم فى أقصى مدى من العالم للفوز بحوار الخالق فى ييته ارام » اشتعلت 
جذوة اة الديفية فى آفئدتبم » فتباقتوا على أداء الصلاة صفوفا . . . وتقد مهم 
لامام مستفتحاً العبادة بقوله : « بسم الله » » فیعم السكوت والسكون ویشران 
أجنحتهما على عشرات الا لوف من المصلين فى تلك الصفوف » ولا افشوع 
قلویهم ثم يقولون بصوت واحد : د الله آ کر » ۰ ثم تعنو جباههم بعد ذلك 
خائلين ‏ الته أكبر » بصوت خاشع ثل مع العبادة !! 


ولا تظنو| أن هذا الإسلام الخارجى الذى تجمعه جامعة فكر واحد» غريب 
عن إسلامنا ( فى توئس والجرائز) ولاعلاقة له به » لانه وان کانت البلاد 
«( الإسلامية ) التى تحکبا شعوب مسيحية ليست فى الحقيقة بر داد إسلام ) 
وإ تما هى ( دار حرب ) » فإنها لا تزال عزيزة وموقرة فى قلب كل مسل يح 
الإمان ! والغضب لايزال حوم حول قاو ہم کا تحوم الأسد حول قفص جلست 
فيه صغارها » ور عا كانت قضبان هذا القفص ليست متقاربة ولا بدرجة 
.من المثائة "نميا عن الدخول [لمم من ينها ! 


د يواح ما تقدم آن جرائم الخطر لا تزال موجودة فى ثنيات الفتوح وی 
أأفكار المقبودين الذي نأ تعبتهم اللنكبات الى حاقت بهم » و لكن لم شيط همهم . 
2 م ليس لمقاومتهم رؤساء بديرون هذه المقاومة » و لكن رايطة الإعاء الجامعة 
لا فراد الم الاسلامی بأسره كافلة بالرياسة ... فى مسألة علاقتنا مع الإسلام نجد 
اللسألة الإسلامية والمسألة الديئية والمسائل الداخلية والخارجية شديدة 


۲۱ 


آلاتصال بعضبا بیمض ‏ وهذا ماعل حلبا صمباً ومتعذ رآ کا سخبينه 11617 

ف «ها نو تو» يمرض ‏ فهذه المقدمة لقاله الطوبل ‏ لثلالة عناصر رئيسمة : 

أولا : أن ما لدى المسلين من معرفة وثقافة هی بعض بقايا تمدن البيز نطبين 
( پونان الشرق ) . . . وليست ثقافة أصيلة ابتدعوها ! 

ثانا : أن رسالة فرنسا بين المسلمين الذين خضعوا لسطوتها هى ( ملح المدنية 


ودوجا ) ؛ اتی ابا شعب آری مسيحى جمبورى إلى شعب 
اسلا سای الاصل ٠.‏ لَه تھا ليد وعادات تغایر ادات وتقاليد 


المسسحين الاریین ! 
ثاكا : أن السامین الذبن وقعوا نحت سيطرة النفوذ الفرنسی ليسوا منقطعى. 


الصلة عن بقية المسليين فى الخارج » بل تربط پعضیم بعضاً رابطلة 

قوية . وديار المسلين الى نحتلها فرنسا يعتيرها السلبون القاملنون 

فنپاو اما رجون‌عنماه داد حرب » ؛ وليست «داد اسلام» . . . ولذا 
فالخطر موجود فى الداخل والخارج !۱ 

هذه الروح الى تعلت عند هذا المستشرق الفرنمى ۰ هی نفس الروح 

الى ماما المستعمر الفرنمى وال نجلیزی والم و لندى فى نظرته إلى المسامين 

ف آسیا وإفريقية » وف توجیهه إياهم » وفى سلو معهم . . . وهی : ليست 
لابين أصالة فى الثقافة » فليست لهم قيمة ذاتية 1 

دلذا يحب على السلمين أن يتتقلوا إلى الحضارة الأوريية ال ریق المسيحية )! 

وجب على شعوب أوربا المسبحية الآرية أن تعاون فبا ينها على دفع الخطر 

الإسلاى الكامن من الوحدة الإسلامية : الفسكرية . والروحية » والغائية ٩‏ 


(۱) تاريخ الما س ج ۲ س 4۰۱ : 4۰۷ 


۳۳ 


ولا غفل دهائوتو» هنا أن يذكر ‏ أو پت کل ل بواعث المروب 
الصاميية فى القرون : الحادى عشر والثاتى عشر والثالك عشر › فيقول : 

د وهو ب الإسلام ‏ موجود وشائع فى آسيا » حبث لازال قا ما فى پیت 
المقدس وناشر| أعلامه على ( مد الإنسانية ومقر المسيح )» ! 

قأهداف الحروب الصليبية قدبما ترکزت فى استرداد بيت القدس من 
المسليين البرايرة (1) » ولا يرال ما يزعج الغرب الآدى المسيحى الان بقاء لواء 
الإسلام منقشرا على د «هد الإنسانية » ۱۱ وهذا لا يقل خطراً على الغرب عن 
اجتیاع المسلمين ونطقهم جمبعاً ف لظة واحدة قائلين : « الله كى » إذا 
ما اتجبوا لعبادة الله سبحانه وتعالى !! 

ومذ تتضح سياسة الاستعاد ف الشرق الإسلاى 

إنها سياسة تقوم على إضعاف المسلمين . . . فى اسم رم أولا وبالذات ۱ ۱ 


وبائل ابزستعوار برصّعاف ای ی اسم رم : 
و ود برز هذا التو جیه فى صورتين تم كلتاهما عن هذه الغاية : 

ه الصو تة الد لى : قيام بمض‌مفکری السابين بحركة تقدمية نیا لاسلام : 
تیغی تقرير ساعلة المستعمر وتيت ولایته على المسليين من الوجبة 
الإاسلامية 5 أو بعپارة أغزئ تبغی عدم تحل به ومعارضئه + 
سواء ف مباشرة سلطئه على! السابین ¢ أو إدخاله ما يسميه بنظم 


۵ الصوسة الا : قيام بعضالغر بين الاد بين السیحین بإبراز الخلافات 
المذهيية : : وتأكيد الب ادر اتو الثغرات » بينطو اتف السلیین وشعوبهم» 


۳۳ 


من الوجبة الشعويية » أو الجغرافية » أو نظام الحك . . . مع شرح كثير 
من مبادى” الاسلام شرحاً يشوهها و شحرف با عن أهدافها الأصلية ! 
وذلك كله بالإضافة إلى مجيد القم السيحية » والحضادة الغربية » والنظام 
السياسى ء والساوك الفردی الشعوب الغربية ! ! 


» دق مقابل هاتين الصودتين : برذ اتجاه [سلاى فكرى آخر وهو 

حركة المقاومة للاستمار الغرلى : سواءق مظهره السياسى أو فما يستبطنه و خفيه 
من الحجوم على الإسلام وإضعاف المسلبين . وهذا اتجاه يمتيل كرد فعل 
مباشر لتوجيه الاستعار الغری للتفكير الإسلاى فى صورتيه السابقتين . 

ويدخل فى هذا الاتجاه الآخير : تلك الحاولة الفسكر بة لتجديد المفاهم 
الإسلامية » بغية الملاءمة ينها و بين قطور المبياة و أخدائها المتلاحفة » حت قطبع 
ساوك هذه ااشعوب أفراداً وجماحة بطابع إسلاى ... کنتلك الحاو لة الى قام با 
الشيخ مد عبده فى مصر » ومد إقبال ق اند . ۱ 

راك يكون الاستماد الغربى الشعوب الاسلامية قد خلق اتجاهين فكر بين 
متقا بلين : 


۰ یاقا مایت . . . 


۰ واماها اھر لاو یز , 


۳ 


ار 
تی جا الاما 
۱ ۹3 
الها لفل 


ر ) ۰۶ 
ینس ال مساما ... 
عع ال هی ر 

ذكرنا أن الانجاه الفسكرى ال مالىء للاستعار اتخذ صور تين : 

م صورة محلية : نشأت وتبلورت داخل الشعوب الإسلامية ... أنشأها 
و اها کین من السان آنشمهم 

م وصورة أخرى تكو نتف ا ارج: تام مها القساوسة'اغر بيون: و أصماب 
الدراسات السامية اللغوية والدينية الى عنيت بدراسة العبدين القدم والجديد 
( التوداة والإنجيل ) وما يتصل ببما من فروع علمية فى الجامعات الغريية . 

وهاتان الصورتان ايستا منفصلتين إلافى ظاهر الام فقط ۰ وواقع 
الحال أن الصلة بينهما وئيقة » وأن إحداهما تمتير مرآة للأاخرى ء أو أن 
[حداهما تعتبر عاملا مرکا والأخرى نتيجة لها . 

ومن المفكرين المسلبين الذين عثاون الصورة الأولى من هاتين 
الصورتين : الزعم الإسلاى فى اند » السیں «بير أصمر مارم » . کا عثلها من 
المقائد الإسلامية الى جدتت - كأثر لتوجيه الاستمار الغرف - مذهبا 
القادیائیر و اند مر یر فى المند أيضاً . 

والدعوی الى ادماها السید آحد غان باس الاصلاح والتقدمية تعتير 
مقدمة و مپیداً لنشأة القاديانية » تلك العقيدة نی تفرع عنبا فيا بعد ء ذلك 
المذهب الذى يعرف بالأحمدية . 

© هبرك السر أ عر ا 

تذ كرجلة «العروة الق - السيدجالالدين ال ففا ی والشیخ مدعبده وقد 

(۱) ۱۱۷ کتوبر سنة ۰۱۸۱۷ ۱۸۹۸ م. وله مولفات : « حياة محمد » سنة 
۰ » و« شير الفرآن » ۱۸۹۰۰۱۸۸۰ إلى سورة السکپف ء وتسر الاجیل وقد 


ساه :د تبيآن السکلام» سنة ۱۸۱۲۷ 
۳۷ 


صدر العدد الأول منها ف ۱۳ مارس سنة ۱۸۸6 وائتبت بالعدد الاخیر 
وهو الثامن عش ف ۱۷ أ كتوبر سيئة ۸۸۶ - ف أحد أعدادها وصفاً 
مدف الحركة التقدمية الى تام بها السيد أحمد خان ف اند قتقول : 


. . لما استقرت أقدامهم ‏ الإنجلير ‏ فى الحند وألقوا به عصام > 
ومحيت آثار الساطنة التيمورية ( نسبة إلى تبمودلنك موسس دولة المغول 
ف القرن السادس عشر الیلادی ) » نظروا إلى البلاد نظرة ثانية فوجدوا فا 
سین مليوتا من المسلمين » كل واحد منم مجروح الفژاد بزوال ملكي 
العظى » وم يتصلون علايين كثيرة من للسابين شرقا وغرباً وشالا وجنوبا . 
وأحسوا أن المسلبين ماداموا على دينهم » وما دام القرآن یتل بینپم » فحال 
أن يخلصوا فى الخضوع لسلطة أجنى عنهم > خصوصاً إن كان ذلك الأجنى 
خطف الاك منهم بالخديعة أو المكر نحت ستار الحبة والصداةء ۱ فطفقوا 
- الإنجليز ‏ یفتشون بكل وسيلة لتوهين الاعتقاد الإسلاى » وحملوا القسس 
والرؤساء الروحانيين عل ىكتاية الكتب ونشر الرسائل ۰ عشوة بالطعن 
فى الديانة الإسلامية » مفعمة بالشتائم والسباب لصاحب الشريمة ‏ بركأه 
الله ما قالوا . فأتوا من هذاالعمل الشنيع ما تنفر منه الطباع »ولا يمكن معه 
لنى غيرة أن يقم على أرض تنتشر فیپا تلك الكتب » وان يسكن تحت سماء 
تشرق شسها على. مکی ذلك الإفك المظم ۱ 


د وما قصده بذلك إلا توهين عقائد المسلمين ؛ وحابم على التد بن عذهب 
الإنكليز ! هذا من جبة » ومن جبة أخرى آخذوا فى تضييق سبل المعيشة 
على المسلبين و تشدید الوطأة عليهم و الاضراد بهم من کل وجه : فضربوا 
على أيديهم فى الأعمال العامة . وسلبوا أوقاف المساجد والدارس »و تفوا 
عباءم وعظاءم إلى جزيرة « إندومان » رجاء أن تفيدهم هذه الوسيلة » 


۳۸ 


- إن م تفده الأول فى رد السلین عن دينهم يإسقاطهم فى آغواد الجبل 
پمقائدم حی پذهلوا عما فرضه الله علیهم ! 


د قلبا خاب آمل أو لتك الحكام الجائرين ف الوسيلة الاو » و طال علیهم المد 
فى الاستفادة من الثانية » نزعوا إلىتد بير آخر فى إزالة الدین‌الاسلای من أرض 
لمن أى إضعاقه » لأتهم لايخافون إلا من المسلدين أصماب ذلك اللك الوب 
والق السلوب ! فاتفق آن رجلا اسه ر أحمدخان بهادرو. لقب تعظم فى لمن » 

کان حوم حول الإنكليز ليئال فائدة من أدييم» فعرض نفسه علهم وخطا بعض 
خطوات لخلع دينه » والتدئن بالمذهب الإنجليزى!او بدأ الاس بكتابة کتاب() 
يثبت فيه أنالتوراة والإنجيل لينا حر"فین ولا میب لين » لينال بذك الول عندم! 
ثم راجع نفسه فرأى أن الإنجلين لن يرضوا عنه حتى يقول : إلى نصرائى » 
وأن هذا العمل الحقير لا یی عليه جرا جزيلا » حصوصاً وقد نی ثل كتا 
ألوف من القسس والبطارقة . وما أمكنهم أن يحلوا من المسلبين عن الدين 
أشخاصاً معدو دة ! فأخذ طريقا آخر نی خدمة حكامه الإنجلير : یتفر يقكلة المسلبين 
وتيديد هم » فظبر بمظبر الطبيعيين الدهريين » ونادی بأن لاوجود إلا أطبيعة 
العمياء » و ليس لمذا الكو نإل حکے۔ « إنهذ! إلا الضلالالمبين ...1» » وأنجميع 
الانبیاء کانوا طبيعيينلايعتقدون بالاله النىجاءت به الشرائع -« تعوذ بالله ا»» 
ولقب نفسه بالطبيعى . وأخذ يغرى آبناء الأغنياء من الشبان الطائشين»فال ]ليه 
أشخاص منهم » لصا من قبود الشرح الشريف وسعيا خلف الشبوات الهيمية ! 
فراق لكام الا مجلیزمشرو بدءورأوا فيهخيروسياة لافسادقلوب المسلبين. فأخذوا 
ف آعز بزه و تکر مه »> وساعدوه على بناء مدرسة فى « علیکره » وسوها مدرسة 


۱۱) إسمه : « تیان اكلام » آخرج فى سنة ۱۸۹۲ وفسر فيه الیل 


۳۹ 


«احمدین » » لشکون فا بصیدون به أبناء المؤمئين ليربوم على أفكار 
هذا الرجل ١‏ أحمد خان ببادری » ! 


دوکتب و أحمد خان » تفسير! () على القرآن الكريم » خرف الكلم 


عن مواضمه وبدل ما ادل اها 


د وأئشاً جر بدة باسم د تبذيب الأخلاق » » لاينشر فبا إلا مایضلل عقول 
المسلبين » ويوقع الشقاق ينهم » ويلقالعداوة بين مسلى الهند وغيرهم ‏ خصوصاً 
بينهم وين المثانيين . وجهر بالدعوة لخلع الأديان كافة » لكن لایدعو 
إلا المسليين !او نادى : الطبيعية الطبيعية. ليوسوس للناس بأن أوريا ما تقدمت 
فالمدئية » وما.ادتفعت فالعل والصنعةءوما فاقت ق‌القوة والاقتدار » إلا برفض 
الآديان »والرجوع إلى الغرض المقصود من کل دين - على زعمه - وهو : بیان 
مسالك الطبيعة . . . قد افترى على الله کذباً 1! 


« ولا كنا حبال الدين فى الحند فى سنة ۱۸۷۹ أحسسنا من بعض ضعاف 
العقول أغثرارا بر مات الرجل و تلامذته » فكتينار سالة فى بيان مذهيهم الفاسد 
وما ينشأ عنه من الفاسد ۰ وأثيتنا أن الدین آساس الدنية وقوام العمران . 
وطبعت دسا لتنا فى اللغتين المندية والفارسية ( اسپا : الرد على الدهريين ) . 


د هؤلاء الدهريون ليسوا كالدهرين فى آوربا » فإن من ترك الدین فى البلاد 
الغر بية تبقعنده محبة أوطانه » ولاننق صحميته لحفظ بلاده منعاديات الأجائب» 
و يفدى مصلحتها. بروحه . أما أحمد خان وا به : فإنهم کا يدعون الئاس لنيذ 
الدين » يهو نون عليهممصالح أوطائهم ويسبلون على النفوس تم الأجنى فيهاء 


)١(‏ عمل فى هذا الفسیر من سئة ۰ إل ۱۸۹۰ واتهى فيه إلى سورة الكبف 


+ 


و متبدون فى محو [ ثار الغيرة الدينية والجنسية . . . لا لاجر جزیل ولا شرف 
رفسع > ولکن لعيش دفء و تفع زهید . وهكذا متاز دمری الشرق 
عن دهرى الغرب : بالخسة والدئاءة » بعد الکفر وال ندقة > 11 00 

ويقول السيد جال الدين الأففانى فى عدد آخر من أعداد هذه الجلة © : 


« . . . من هذا - مق أسباب السياسة الأوريية - ما ساك الإتجليز فى المند لا 
آحسوا يخيال السلطنة يطوف على آفكار السلمین منهم » لقرب عبدها بهم ؛وفی ديم 
ما بيعم على الحركة إلىاسترداد ما سلب منهمء وأرشدم البحث فرطبائع امل إلى 
أنحياة المسلمينةامة على الوصلة الدينية » ومادام الاعتقاد احمدیو المصبية الملية 
سائدة فيهم فلا تؤمن بعث م إلى طلب حقوقهم . فاستهووا طائفة من يتسمون 
بسمة الإسلام و يلبسو ن لياس المسلمين » وفى صدودم غل ونفاق وى قلوبهم زیخ 
وذندقة » وهالمعروفون فى البلاد المندية دب لدهر يينوالطبيعيين» ' فاتخذم الإنجايز 
أعو انا لممعلى إفساد عقائد المنلين»وتوهين علائقالتعصب الدينى ليطفئوا بذاك 
ناد حميتهم ۰ ویید دوا جعهم» و یز قوا شلپم . وساعدوا تلك الطائفة على إنشاء 
مدرسةعليكرة » و نش رجریدة ليث هذه الا باطیل بن المندونء حى يعم الضعف 
ق‌العقا ند » و تبن‌الصلات بينالمسلبين » فيسريي الإنجليز ف‌السلط علییم ...» !! 


فرك السید آجد خان »كانت تقوم على الافتتان با لعل الطبيعى والحضارة الغر بية 
المادية »يا یفتان فى عصصرنا الحاضر بعض الشکرین بما يسمى لعل 81۵6 
و بالمركبات الحضارية التى قامت عليه . والافتتان بالمل الطبيعى أو بالطبيعة 
کا يقال يؤدى إلى خفة وزن القم الروحية والمثالية , وهی القع الى تقوم علبها 
رسالة الادیان السماو ية التى مثلها الاسلام آوضح ثيل .وقد يصير الافتتان بهذا 


(۱) بموعة « المروة الوثق » ص ۰۷۲ - 4۷۰ (۲) ص ٩۱‏ 


۳۱ 


الع الطبيعى إلى (نکار کل قيمة أخرى ما لا يشاهد ف الطبيعة ويدرك باس 
الإنساق . ومن هنا ربط السيد جال الدين اللأففانى بين إلحاد السيد هد خان 
ومذهبه الدحرى أو الطبيعى - مع بقاء انتسابه إلى الإسلام » ونعته 
بالالحاد ... رغم ما كان يكرره ( السيد أحمد خان ) منالقول من أنه يداقع عن 
الاسلام » وأنه يبنى أن يوجد طریقاً سل المعاصر : يوفق فيه بين إسلاءه 
وتقبله الحياة العصرية التى قامت إثر نمضة العلل الطبيعى ۱ ! 


وقد تهج السيد أحمد خان فى تفسيره للقرآن الكريم » » على تطبيق آياته 
على آساس طبیعی ما يناقض عاما ۱ ماما القول بال بالمعجزات وخوارق العادات . ولهذا 
جعل د« النيوة» غاية صل وتکتب عن طريق الرياضة ضة النفسية ٠‏ می 
غاية [نسانية طبيعية » وطريقبا طربق إنساتى غير خارق للعادة ۱ ولکنه 
مع ذلك يقن نتم الرسالة الإلمية بيعثة المصطق عليه السلام . 


وق شرحه لابات القتال » أضعف من فرضية الماد » فى الوقت الحاضر . 
كا أنه فى الایات الاخری الخادة ب « أهل الکتاب » » عبر فى غير ابس عن 
توهين الفجوة بين أهل الكتاب من جانب والسلین من جانب آخر !! 
وطلب التعاون ون المسلبين والفریبین » ودا إلى ما آسعاه « إنسا ية الادیان » » 
أى المعنى الانسای العام النی تدعو الآديان الساوية إلى اعتباده وحفظه ! 
وهو ما يشبه البوم فكرة « العالمية » ءالتى تقبئاها الهودية الرأسمالية 
والشيوعية الدولية » وقدكانت من قبل تلقب بالفكرة ‏ الماسونية, ! وفى هذه 
الفكرة تنمسی كل الفوارق بين الأوطان والقوميات والآديان والمذاهب !! 


فى الإسلام 0 و(عا كان كذلك صفياً ومؤلفاً : ومدرسا ومشرفا على كلية 


۳۲ 


عابية20 ديفية ( الكلية الامجل ية اشرقية الحمدية ) » خرجت الكثير منشبابه 
اند التقدميين » وتحولت الان إلى د الجامعة الإسلامية > ف اند بعد تقسم 
سنة ۱۹6۸ م ء وفيها تدرس المسيحية بالعناية الى يدرس بها الإسلام » مع أخذ 
حظ وافر من العلوم الحديثة والنظم الجامعية الغربية ( الإنجليدية) . 


ولهذا كان سید أحمد ان نفوذ سياسى تربوی » هرن بزعته النجديدية 


الدديفية » التى أئرت بدورها فيا بعد فى خلق المذهب « القاديانى, . 


: امز القاديالى‎ ٠ 


بقیت قعالم السید أحمد خان وآراژه ذات طا بع إصلاحى؛ ولم تصطيغ ,صبغة 
العقيدة والذهب الرو حی»فهما بلغت من التأ ثير فسییق معبا جال الروحالاسلامیة _ 
الصحيحة » -حيث أظهر و تعمل عملها فى حدید العلاقة بين المسامين و بي نالمستعه رين 
الصليبيين الغر بيين الذين يطا لبو م بالولاء !! أدرك الإنجليز ذلك » وأحسوا مع 
فشا ط السيد أحد نان و أثر تماليه فى خلق جماعة بين المسلمين تنشكك ف القم الإسلامية » 
و تنزل مواطنبا ومن علىعقيدتها من المسلبين منازل الخصومة الفكرية » فتفرق 
الكلمةوتبعد مشكلة الاستمار الأجنى عن أن نکون موضوعاً من موضوعات 
هذه الخصومة ولو إلى حين آدرکوا وأحسوا آثبم يحاجة إلى تعدیل فى الریح 
الآصيلة وفى موقفما من غير السامین؛ على أن یکون هذا التعديل أو يصب 
مذهياً وعقيدة له سمة الاعان والاعتقاد ۰ بدلا من سمة الشکر والمنطق » يذلك 
تصیح الفجوة بين الم لمين عق و أطول مدى !1 فإذا كان هذا التعديل لماخ 
الاستمار فسيجد أعوانآ من المسلبين أنفسهم على اسان ؛ و تلك حالة مرغوب* 


(۱) تسمی الكلية الإتجليززية تمصرقية امحمدية » وقد افنتحت فى مأيو سنه ۱۸۷١‏ م 


۳۳ 
(۳- الفسکر الاسلای ) 


فما لاطمثنان الاستعار على مصالحه حيئئذ فترة طويلة ۰ إلى أن مد عامل آخر 
أقوى من الدين نفسه جمع الکلمة ال قة . ویشی الخصومة ف المذهب., 
والاتجاه الفكرى . فقامت اقاديانية ( ۰ وسجل هذا الذهب رسيا 
فى سنة ۱۹۰۰ م . وله أنباع فى الینجاب وأففا نستان وإيران . واسان حال هذه 
العقيدة « جل الادیان - وهمذاوهه The Review of‏ » بالاجلزية › 
ال تصدر کل شهر مرة فى قاديان مئذ ۱۹۰۲ م . وصاحب هذا الذهب 
وهو ميرزا غلام أحد ‏ ألف کتابا ساه , براهين الأحمدية > ٠‏ وخرج 
الجرء الأول منه سنة.۱۸۸م ... وف هذا الجرء ادعى المؤلف أنه « الپدی » ۱ 
تلف هذا المذهب مع الاسلام الأصيل فى جملة مسائل : 

و منبا أنه يقول : إن عيسى هاجر بعد أن بعث من موته الظاهری - إلى 

كشمير فى الحند » لينشر تعا لم الإنجيل فى البلاد » وإنه تون بعد أن بلغ من‌العمر 

۰ سنة ۰ وان قبرءلم يزل موجوداً هناك ۱ ويدعى ميرزا غلام آحد أنه 
« الپدی » » ويذكر أنه حل فيه عيسى ومد على السواء » فهو نی ! 

ه ومن المسائل أيضأ الى يفترق فيا الإسلام الصحيم عن القاديائية : 
مسألة د الجرباد فى سدبل ال » . فليس 'الجباد فى نظرها هو اللجوء إلى العنف 
باستخدام أدوات الحرب.ضد غير المؤمنين » و نما هو وسيلة سابية للإقناع . 

وهكذ عم ل القاديا نيةفىها :ينالمشكلةيز ‏ علىهذ! النحو. على تقر يب شتة الخلاف 
وينالمسيحية والإسلام » أ وأدمجوا آحدها ف الآخر الثم منجبة أخرى » أعلنوا 
[بطالالجهاد المعروف على عهد الرسول صل الله عليه وسل وما بته دضوان الله 
علهم مين ۱1 دبع راهم السابق أوقفو | العمل عدلو ل هذه الایات الکر عة : 


(۱) نسبة إلى میرزا غلام آجد القاديانى ( من قادیان باقليم البنجاب ) » توف سنة ۸ ۰٩۱م‏ 


۳ 


د پأیا الذين "آمنو لا تتخنوا البود والتصاری أولياء » بعضهم أولياء 
بعض » ومن یتوطم منک فانه منهم » إن الله لایهدی القوم الظالمن » . 

د لا ولیک الله » ورسوله › والذن آمنوا _ الذين يمون الصلاة 
ويؤتون الركاة وم راکمون . ومن پتول" الله ورسوله والذين آمنوا فإن 
سحزب الله هم الغا لبون » . 

دیأیا الذين آمنو| لانتخذرا الذين انخنوا دينك هزوآ و لعبأ من الذين 
.آوتوا الکتاب من قبلك والكفار أولياء » واتقوا الله إن كنت مزمنین» . 


ويقول «أبو النن الندوى » من كبار علباء الحند فى كتيب له » عنوانه : 
ء القاديانية ثورة على النبوة المحمدية والإسلام » : 

و ... قد تحقق علب وتارضياً أن القاديانية وليدة السياسة الإنجلينية . 
. فقد آم بريطانيا وأقلقبا حركة الجاهد الشبير السمد الإمام « أحد بن عرفان 
الشبيد» ( ١841‏ م ) كيف ألمب شعلة الجباد والفداء , و بث دوح النخوة 
الإسلامية والماسة الدينية فى صدور المسلمين فى الربع الآرل من القرن 
التاسع عشر المسيحى ؛ وكيف اتف حوله و حول دعاته لاف السابین » ماف 
منهم الحسكومة الإنجليزية فى اند مصاعب عظيمة ٠‏ وکانوا موضع امتناءها . 
ثم رأت دعوة السيد د جال الدين الأففانى × تنتشر ف العال الإسلاى - کل 
.ذلك رأته اکومة الإنجليزية ودرسته , وعرفت أن طبيعة السلمین طبيعة 
. دينية » فالدين هو الذى يثيرها » وأن المسامين لا تون إلا من المقيدة 
.والاقناع الدينى » وما يكون له طابع دبی . واقتنعت أخيرا بأنه لا يؤثر 
.فى المسلبين وف اتجاههم مثل. ما يؤش قيام رجل منهم باسم منصب دى دقوع 
ويجحمع -وله المسلدين ويخدم سياسة الإنجلين » ويؤمنهم من جبة السلين 
-وغائلهم ! وق شخص « مير ذا غلام أحمد القاديانى» النی كان مضطرب الأفكار 


والعقيدة .وکان طموحا إلى أنيؤ سس د باة جديدة ويكون له أتباع وه‌ومنون. 
و یکون له مسجد واسم ف التادیخ مثل ماکان نی صلى الله عليه وسل ب و جده 
الإنعايز وكيل لحم يعمل بين المسامين لمصلحتهم . وم بزل بتدرج فى التجديد 
إلى المهدوية » ومن المهدوية إلى السيحية ۰ ومن المسيحية إلى النبوة » حت ثم 
ما أراده الإنجلين . وقام القاديانى بدوره و ما کلف به خير قيام ء وحماه الإنجاين 
ومکنوه من شر دعوته . وحفظ القاديانى هذه اليد » وعرف الفضل للإنجليز 
فى ظبوره وقد صرح فى بعضكتاباته بأنه غرس”غرسته الجمكومة الإنجليزية » 
كتب ذلك ف العاسه الذى قد مه إلى حا ؟ مقاطعة البنجاب الإنجايزى فى » | فيراير 
سنة ۱۸۹۸م » وجاء نصه فى کتاب : « تبليغ دسا لته » من الجلد السا بع لير قاسم 
على القادياتى . وقد ذكر فی مقلفاته بكل صراحة ‏ بل بكل و قاحة - ما يدين 
به الحكومة الإنجليزية من الولاء والوفاء » وما قدم لها من خدمة مشكورة 1 
وإليك ترجمته ( لقد قضیت معظم عمرى فى تأييد الحكومة الإنجليزية ونصرتيا.. 
وقد ألفت فى منع الجباد ووجوب طاعة أولى الام الإنجاين من الکشب 
والنشرات مالو جع بعضه إلى بعض للا سین خزانة ! وقد نشرت جمیع هذه 
الکتب ف البلاد العربية » ومصر والشام وكابل ) (© ۱۱۱ 


و ول « ۳ الحسن الندوى» فى موضع آخر : 

« و بقيت الماعة القاديانية فى عبد مؤسسها و بعده معتزلة عن جميع |طرکات 
الوطنية وحركة التحر ير والجلاء ف المند»صامتة. بلشامئة لما دهالعام الإسلاى 
من رزايا و تکیات على ید المستعمربن الأوربيين وعل رأسهم الإنجليز ۱۱ مقتصرة 
على إثارة المناقششات الديئية ۰ و المباحثات حول موت السیح وحياته ونزوله » 
ونبوة ميرزا غلام أحد » ما لا اتصال له بالحماة العامة » و المسائل. 


(۱) من کتاب : « تریاق القاوب » ص ۱۵ بت لیف مرزا غلام جد امادیانی 


۳۹ 


الا سلامية ؛ واطرکات الى كانت مقار الغيرة الاسلامية والشعور السيامى 
ی هذه البلاد > . 


ويقول أيضاً : 

« إن القادياانية تنشر فى العالم الإسلا ىالفوضى الفسكرية . وعدم الثقة عصادر 
"الاسلام الصميمة ومراجعه وسلفه ‏ وتقطع صلة هذه الآمة عن ماضيبا 
وعن خير أيامها وأفضل رجلفا ؛ و تفع باب الادعیاء و المتطفلين عل 


مصراعمه 0 ولسی. الطن وة الإسلام و حيو ينه وائتاچه ‏ و .كس 


السلیین من مستقیلهم » ۱۲ 


ادر مر بر : 


وانشقت القاديانية - بعد نشأتها بقليل - إلى شقين « ووتفرع عنها ما يعرف 

بأسم « الأحدية > . أو ١‏ جماعة لا هور » . وذعبا هذا الفرع : «خواجه 
کالالدین ».و «مولای يمد على » . ولهذا الفرع أشاط كبير فى الخارج » فى آسبا 
وأوديا . وقد انتبی مولاى عمد على من ترجة القرآن الكرم إلى الاتجليزية 
فى سنة. ٩۲‏ وم » وأا فكتابه : « الاسلام » فى ١۹۳٠م‏ ۰و یبلغ عدد الآحدية 
نحو صف مليون » مئهم سلون ألها فى المد . 

والفرق بين «القاديا نية, الأصلية وبينهذه الشعبة الى تمرف باس د الآحمدية » 
أو باسم « جماءة لاهور » » أن هذه الشعية تنظ إلى «میرزا غلام آحد, مؤسس 
«المذهب على أنه مصلح دینی ققط » یبا تنظر إليه القادبانية على أنه نی" مرسل . 

ف ى كناب «حقيقة النبوة »ليرزا بشير أحد الخليفة الثائى: أن «فلام» أفضل 
من بعض أولىالعزم من الرسل (صبه؟) ! وفى صويفة اافضل (انجد الرابع عشز 


ری 


4 بریل سئة.151197م ): أنهكان أفضل بكثير من الانیاء » و يمكن أن پکون. 
أفضل من جميع الأنبياء ۱ وفى صحيفة الفضل ( اد الخامس) : ١لم‏ يكن, 
فرق بين أصحاب النى صل الله عليه وسل وتلامیذ ميرذا هلام أحمد , إلا أن 
أولئك رجال اليمئة الأولى وهؤلاء رجال البعثة الثانية > ! وفى عدد 
۲ بتاریخ ۲۸ مابو سنة ۱۹۱۸ م من الفضل ( اجلد الثالث ) : « ميرذا هو 
مد صلل الله عليه وسل » وهو مصدق القرآن الکرم : اسه أحمد » !۱ 


وعساعدة الإنجليز للحركة التقدمية ای قام على الدعوة إليبا سير « أحمد 
خان , » وكذا للبذهب القاديانى الدى أسسه ١‏ ميرزا غلام أحد, ٠‏ شهدت. 
المند الإسلامية أو شهد العالم الإسلاى كله فر'قة أخرى فى التوجيه و العقيدة. 
بن السابین »كا شبد مظبراً فكرياً إسلامياً تیناه الإنجايز لمصلحة الاستمار 
الغربى . إذلا شك أنه عمل عقلى إنسانى انطوی عل ماو لد جدية عو بلة 
الدی ,-صمبة المركب ۰ لُتغيير اتجاه الماعة الإسلامية إلى مالم تألفه .. 
رل غير ما.ذدج عليه اعتقادها . 


۳/۸ 


ال مدقو وان ستعوار 


الصورة الثائية من صورتى اتماه حاية الاستمار الفرف فى البلاد 
الإسلامية : يحكيها عمل الستشرقين » وتصوداتهم الاسلام وشرحهم لبادله > 
وبعثهم لخلافات السلین الماضية » وخلقهم خلافات آخری لا یلتفی 
إلها السل ۰ بعد ما صبر الاسلام علاقته بأخيه السلر ۰ وكون ما 
وحدة عديدة الحلقات و الروابط . 

وينطوى عمل الدارسين للإسلام من المستشرقين على نزعتين' دئیسیتین . 

٠‏ الإزعة ة الأول : مكين الاستمار الغرى فى البلاد الإسلامية ٠‏ و هید 

النفوس بين سکان هذه البلاد نبول نود ورن والرضاء بولابته . 

ه النزعة الثانية : الروح الصليبية فى دراسة الإسلام . تلك النزعة الى 
لهست ثوب البحث العلى . وخدمة الغاية الإنسائية المشتركة . 


امعم اير ولى : 
أما مظهر الترعة الآولى فيتجل : 
أولا : فى إضعاف اقم الإسلامية الدينية 


مسيم مس وس وت سس اد و س يسمه 


وثانيا : فى مجيد القع الغريية المبيحية المسيحية . 


«. واصّعاف الم الاسمزميمٌ : عن طريق شرح تعالم الاسلام ومیادنه 
شرعا يضعف ف السل بمسكه بالإسلام » ویقری فى نفسه الشك فيه كدين ۽ 
أو على ال لكنبج ساوک يتفق وطبيعة الحياة القائية . 


۳۹ 


فذاه مادم »الفر ذسى. .. يصور عقيدة التوحيد ف الإسلام بأنپاعقيدة تؤدى 
إلى حيرة المسل »كا تحط" به كا نسان إلى أسفل الدرك ۱ على جن أن عقيدة 
التوحيد منربة الإسلامءوآية على أنه الرسالةالكاملةالو اة للا لق الكون فى کونه. 
کا آنا الطريق السلم والوحيد إلى رفع شأن الإنسان وتكرءه . لان صاحب 
هذه العقيدة لا يمخضع فى حياته لغير الله > ولا يتوجه فى طلب المون إلى غير الله 
سيحانه وتعالى . 

و لکن رینان يقول » متحدثاً عن عقبدی القدر والاختيار : 

د المسائل الاساسية فى كل دين هىالتى ربط بالقدر » والمغفرة »والحساب . 
وه ىكيات ثلاثة مصبوغة بصبغة دينية تلق ى النفس الاعتقاد بوعورة المسلك 
فى تفیمبا » مع نبا من الآمور الى ينيغى الوقوف علما والعلم بها مهما صعب 
مالا وتعذر ماما . إن الدين هو الوسيلة الى مد للانسان طریق الوصول 
لا لضرة الإللمية » أو بعبارة آخری ال واسطة ف‌وقوف الظوق بن بدی الا لق. 

دإذا تقركد ذلك » فهل اا لى بقدرته الطلقة يودع فى نفس الخاوق استعداداً 
العمل مقتضى إرادته السر مدية » محيث لا صحید عا تأسه به هذه الإدادة ؟؟ 
أم للانسان متي تم خلقه إرادة” عاصة يعمل حسيها . واختیا" مستقل لايستمذ 
من اختبار أسمى منه ؟؟ وهل للإنسان النى خلقه الله وسو اه إرادة مطلقة 
من نفسه » وتصرفه مطلق" فى ذاته ؟ آم ترجع جمبيع أعماله من خير وشر 
إلى القدره الرباانية القا بضة على زمام الكون » والمسدبة أوجوده فيه ؟؟ 

د وق دائرة هذا الببحث؛ تنحصر الخلاهات الدينية و الفاسفية اىم ي و فق" دین" 
من الآديان ولامذهب فلستی إلى حسمها پكيفية يقتنع بها الإدداك ويرضاها 
العقل . مع أن البحث فبا لإصابة هذا الغرض الساى لم يكن بالام الحديث » 
إذ طالما بحث قيا فلاسفة الأقدمين فلم يحدوا لحا حلا . وكان حظهم منبا کظ 
فلاسفة المتأخرين وعلبائهم | 
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« وغابة ما عرف منذ الاعصر السابقة إلى الان » أنه وجد مذهبان تشاطرا 
فيا بییما العقائد البشرية من تلك الوجبة المهمة : فالأول منهما يقول بتناهی 
الربوبية فى العظمة والعلو وجعل الإنسان فى حضيض الضءف ودرك الوهن » 
ويذهب الثانى إلى دقع مىتية الانسان وتخويله حق القربى من الذات الإلهية 
عا فطر عليه من إيمان وإدادة وعا أتاه من أعبال صالحات وحسئات . 

د والنتيجة الطبيعية للاعتقاد يذهب الفريق الأول هی تحريض الإنسان 
على إغفال شئون نفسه و بث القنوط فى فؤاده وتشبيط همته و إيهان عررعته , 
بيا تسوقه نجه الاعتقاد عذهب الفريق الثانى إلى ميدان الجلاد والعمل وتلق 
به فى غمرات التنافس الحيوى . ومن الآمثلة على الفريقين : البوذية الذين يتدينون 
بدين يقضى عليهم با لتج رد _ إذ من قواعده أن الإنسان والكون يفنيان ف‌الذات 
الإغهية > وقدماء اليونان الذین يدينون بدین من قواعده تشبيه الإله بالإنسان 
فى أوصافه المادية ويقضى علیپم هذا الدين بالعمل والحياة لاعتقادم بأن 
الانسان أو « البطل » عکنه أن يمير فى عداد الآلمة محسناته وخيراته ! 

, وقد ظبرت على أطلال العام القديم بعد مسياثة عام من انقضائه دياتتان : 
إحداهما ربائية , والثانية بشرية ‏ تمثلان ذينك المذهبين المتناقضين » و لكن 
بلطف ی التناقض . ما ول ( الدباتة الربائية ) : فبى الدديائة المسيحية 
الوارثة بلا و اسطة آثارالكر رين( والمقطوعة الصلات بالمرة مع مذهبالسامية : 

وان كانت مشتقة منه وغصناً من دوحته . ومن صا ص هذه الدياثة (المسبيحية) 
ترقية شأن الإنسان بتقریبه من الحضرة الإلمية . على حين أن الديانة الثانية 

(البشرية ) : وهی الإسلام » المشوبة یر مذهب السامية » تتحطبالإسان إلى 
أسفل الدرك ۰ وترفع الإله عنه فى علاء لا تباي له . 


۷ أليست البوذية ديانة الأرین‎ )١( 
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« هذان الميلان الختلفان يظبران ظبورا واا فى الاعتقاد الاساسی لكلتة 
الديانتين : وهو أصلالألوهية . آما السیحی:فیذهب هذا الاصل إلى الثالوث'_ 
آی أن الاله الاب أوجد الاله الان واتصل الائنان بسلة هی روح القدس : 
وعليه فيكون يسوع السیج إلا و بشراً . . هذا الثالوث السری » المشتفة أصوله 
من ضرودة إله بشرى بمحو ذنب الجنس البشرى و بغديه من الخطيئة الى اقترفها 
يرفضه السل الذى يعتقد بوحدانية الرب ؛ ويتءسك بهذا الاعتقاد کسکا شديدا 
حيث يقول : لا له لا الله ۱ ! 

« غيد أن إدراك المسيحبين من هذا القبيل هو أخف وأعلى وأجلب الثقة , 
إذ هو يحملهم على [تبان الأعال الى تقر بهم إلى الله حيث الوسائط ينم 
وبين ذاته العليتموصولة » فى حين ر السابین تجعلہم دياتهم كن موی 
فى الفضاء بحسب ناموس لا يتحول ولا یتیل ولا حيلة فيه سوى متابة 
الصلوات والدعوات والاستغاثة باق الأحد النی هو مستودع الامال 1 
ولفظه الاسلام معناها : « الاستسلام المطلق لارادة اللهء ! 

« رى الدیانتین, أو بعبارة آخر ىالمدنيتين : السيحبة والاسلامية إحداهما 
بإذاء الآأخرى ؛ وتتصل الاثثئان بعضهما بیعض منحيث المنشأ العام ما . إذ هی 
مشتقتان من الأصو ل اليونانية والسامية ۰ ومنهما استمدتا جانياً من العقائد. 
والمذاهب والآداب . فهما إذن متداخلتان من وجوه عدة » والكن مسافةا لاف 
بينهما شاسعة فى الحقيقة : من يث البحث فى القدرة الإلحية و امير ية البشر بت «1۱60 


کتب هذا دینان فى الربع الآخير من القرنال'اسسع عثمر.وكان ی أن المقلية 
العلبية أو ألطرنيق العلى الذى تددى المقلية العربية المعاصرة أنه من مفاشر القرن 
المشرين ۰ لآنباتزعم أنهم لا تخضع فى بحت السائل وإصدار الأحكام لآثر زان 


۰٩ : 407 تاريخ الامام :< ۷ ص‎ )١( 


۲ 


أو مذمی‌آو عاط »أو نحو ذلك باينأ ثريها الانسان‌المادی أو البدا فى أحكامه 
كان يظن أن هذا القرن العشرين لايصدد 4۶ تصو برمثل تصو بر رینان للتثليثك 
المسيسى مرة ۰ والتوحيد الاسلامی مرة آخری ۲۱ 

ولكن مجلة » 17/018 Muslim‏ ور (1) ردد هذا العی‌نی شرح أية 1 
« إل الله الصیر » ۰ فتقول ما ترججته : 

٠ ٠‏ إن لله الإسلام متكي جباد مترفع عن البشرية يطلب أنيسير العابد نجوه د 
يما له المسيحية عطوف” متواضع يتودد الناس » فظور فى صورة بشر - وذاه 
هو الاله الان ۱ فمقيدة التثليث فى المسيحية قربت الانسان من الإله » 
وأعطته موذجا رفعاً واقعياً فى حياته بسعى ليقترب منه ... أما عقيدة التوحيد 
قباعدت بين الإنسان و الالد» وجعلت الإنسان متشاما من شدة الخوف منه » 
ومن جبروته وکر بائه » ! 

وهذا مبدأ « الركاة » . . . يفسره مستشرق عل النحو الآتى : 

« إن الاموال الادية-ق.نظر الإسلام - هى من أصل شيطاق نجس + 
يحل سل أن يتمتع هذه الاموال شريطة أن يط يطبرها زنك بإرجاع هذه 
الأموال إلى اہ »29 !۱ 

ويظبر أن هذا الشارح آخذ من قوله تعالى : « خذ من أمو الهم صدقة 
هرهم وتركهم بها  ....‏ أن الأموال نجسة فى أصلبا ؛ وإذن فالزكاة 
وسيلة تطبيرها » و بذلك فيم التطبير فهماً حرفا أو حسياً !! 

وهذا الفیم الذى ذ کره‌صا حب‌هذاالکتاب لعنی الركاة هنا . و بالتالىياوقف. 
الإسلام من الال علا نه رجس»يردده غيره من المسيحيين القامين على الدراساته 
الإسلامية فى الوقت الحاضر . فف المدد دقم .۸ للسنة الثامئة وائانين 

۰ (١)عدد‏ أکتویر سنا ۱۹۵۵ الى يصدرها ذكتور چ رھ مدير مةل 0۲ا [4r‏ 


للدراسات الدينية والصرقية بلولایات ا«تحدة الاسريكية 
٠‏ (؟) كعاب : دراسة عن الاسلام فى أفريقيا الموداء : ناؤلفه فبليب فوندامى ۰" 
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الصحيفة « che Montreal Star‏ بتار وأبريلسئة .هوام » تحدث أب 
دومپلیکای مقم فى مصر ۔ وکان يقوم بإلفاء محاضرات عن عل الکلام الاسلاءی 
جامعه مو تريال ‏ عن النظرة الاسلامية فى الحياة فقال : « إن السلین یتجنبرن 
الناس الذينيشتغاون بالمال » ويعتيرو نهم أقر ب للكلاب منم لبشر , ۱۱ 
ومثل هذا التصوير لموقف الاسلام من الال » فى شعب کالشعب الام‌یی 
مادى للنرعة » يسىء الإسلام والمسليين ما إساءة . 
ويشرح الاستشراق المبدأ الاسلای ف الروجية وهو مبدأً «قوامة الرجل 
عل المرأة E.‏ بفكرة الثفوق د Superiority‏ › » و عل منه أمارة على نظرة 
الإسلام إلى وضع کل من الرجل والمرأة فى الحياة » فبو يسمو بالرجل إلى ذرى 
الرفعة ينها مببط بالر أة إلى هاو ية الضعة 11 أما « طاعةء المرأة للرجل فتعرض عل 
أنبانوع من الإذلال » وسبب لفرض الرق والعبودية على نصف البشرية . . . 
إلى غير ذلك ما يترتب على هذا الشرح المغرض !! 
ويغترض الوردکروس فى كتابه , مصر الحديثة» : أن الرجل السل 
يتمسك بالإسلام أشدمن سك المرأة المسلية بالإسلام ! و یعلل هذا الافتراض 
- على أنه ظاهرة فى المياة الإسلامية ‏ بأنه يرجح إلى اختلاف وضعية كل من 
الرجل والمرأة فى الإسلام » على النحو الشار ليه من قبل . 
ويشرح المنتشرقون مبدأ الإسلام فى , عدم قيول المسل لولاية الأجنى » 
بضكرة عدم التعاون مع الشعوب الآخرى » أو بفكرة الثفرة من رياسة غير 
المسم ول و کان ذا كفاية وأهلية لارياسة والتوجيه اکر من السلبین آنفسهم | 
أمادالجهاد» :فهو عندم و لاءفكرة الاعتداء نفسماء أعطاها الإسلام صبغة شرعية 
وديلية 1 یدفع ا السل لمراجمة غير السل فی و قت آمن فيه على لفسه و عرضه 
ومال ابا فكرة الغدر أوتشجيع العدو اناو هذا الشرح اثر“ سی إلى أ تم حد 
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فى علاقة الششدو ب الغربية بالمسلمين ٠‏ وفى آصورم لياة اسل و أهداقدق الحياة . 

دمکذا ری القوم فى مبدأ «عدم زواج المسابة بغير اس » فكرة المنصرية 
القائمة على كيين الشموب بعضرا على بعض » بدافع العصبية الكريبة أو بدافع 
الفرور » دون أن یکون هناك مبرر واقعى أو من هذا ابیز !۱ 


وفكرة د المودة إلى القرآن الكريم » .... ای نادی يها ابنتيمية . و تابمه 
فیها غيره ااصلحون من بعده لدفع ما ساد من عصبيةجاماية للذاهب الكلامية 
والفقبية ء وماتر نب على ذلك من انقسام السامین إلى طوائف انقساماً واضاً ! 
نادی ابن قيمية ها تطبيةا لقول الله تال : « يأبها الذين آمنوا أطيعوا الله 
وأطيعو ١‏ الرسول واو لالام منک فان تناذعتم ی شیء هردوه لاه والرسول 
أن كم تزمنون بالله واليوم الآخرء ذلك خير وأحسن تأويلا » . وهذه 
الشکرة ترمی فى نظره : أولا إلى عدم سک الخلافات المذهبية والشروح العديدة. 
اختلفة لالم الإسلام من ظاهرية وباطنية وصوفية وفقهية ‏ إلى غير 
ذلك فى توجيه المسلبين » وترى ثانياً إلى العودة إلى صفاء التعالم الإسلامية 
و بساطتا قبل تعقيدها بالشروح الفرضة أو القائمة على تعمسف وعدم استقامة 
فى خرجبا ... وبهذا وذاك يكن للجاعة الإسلامية أن تعود إلى الوحدة 
أو على الآهل إلى القاسك اد عدم التضارب ف الآداء والسياسة ! 
ولكن المستشرقين عندما وقفوا على هذه الفسكرة ورأوا أثرها الابجاف فى. 
حياة اماعة الاسلامية المقبلة لو سارت فى طريقها الصحیح الرسوم لها ء مالوا 
جا عن هذا الطريق » و شرحوها بان معنى العودة إلى القرآن ول عصر الصحابة 
الأول رضوان الل علیوم هو الرجوع إلى الحياة البدائية ای كانت الجاعة 
الإسلامية الأولى - فى عندم ليست سوى جماعة 'بدائية ۱ ثم تراه يشكرون. 
على من يقول بهذه الضشكرة أن يدعو إلى الإصلاح : إذ الإصلاح فى نظرم هر 
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التطور . هو الاخذ يأسا ليب المدنية, الحديثة والقوانين الماصرة وأساوب الحم 
الحديث » فإذا طلب إنسان العوة إلى العبد الیدای والأساليب البدائية باسم 
الإصلاح » فبو إما مدع للإصلاح ء أو غير فام لمعنى الإصلاح !! 
ا 

وإذا ترك اب الدراسات الإسلامية من المستشرقين دائرة شرح المبادىء 
الإسلامية ما محر فها ویشواه هدفبا على هذا النحو » فإنهم يتركوتها إلى جانب 
آخر رئيسى : فى الحياة الإسلامية وفى صلات المسابين بعضهم ببعض . . ۰ ام 
پترکرن هذه الدائرة ليتتقلوا إلى مجال العلاقات بين الشعوب الإسلامية » ليذكوا 
الفرقة القائمة وليثيروأ أسباباً أخرى القطيعة وعدم الاتصال : فيتحدثون عن 
الكرد والعرب ف العراق » وا بين الجنسين من فوارق فى تصو رد الحياة 
ونهم المقيدة و الاما القومية ! وعلى هذا النحو يتحدثون عن المفارقات بين 
المرب واا بر فى شال أفريقيا » و بينسكان الشیال وسکان الجئوب فى السودان . 
و بين السنة والشيعة فى بغداد أو فى إيران والبلاد الإسلامية الأخرى . وعل 
الأخص يتحدثون عن العداء بين شعب الجزيرة العربة ‏ وما يسود 
فيها من مذهب محمد بن عبد الوهاب من جانب ۰ وشعى العراق وإيران ‏ 
وما پسود فيهما من تجاه شيعى من جانب آخر ... يتحدثون عن الفجوة بين 


الحكومات والسياسات فى الدول الإسلامية . . . الح إ2 


وإذا أكدوا ذلك باسرعل الاجناس, أو بامم‌طبيمة الشعوب » فإنهم يخلقون 
هوة خر ىف الاسلام بام تباين البيئة الجغرافية والعو امل الثقافية القدبمة للشموب 
الإسلامية » فالاسلام فى فظرم ليس واحدا ونیا هو متعدد !! کان واحداً أيام 
الرة البدائية ب هكذا شولون ى الى نرل فما لوحی » وتوقف فما السلبون 
عن‌الشرح وسابوا آرم لبدا « التفويض» ؛ ورکزوا جپودم للإهان والطاع:! 


ا 


ولكن بعد أن تدخل السلبون بالشرح : وأدخلو | ثقافتهم القديمة ونزاتهم 
اللوروثةق شرح القرآن وتعالم الإسلام 0 لعل الاسلام دا واحداً ۰.۰ بل هو 
درا نات إسلامية متعددة ۱۱ وكابا ديانات ليس لا فقط الطا بع الاسلای ء بل لها 
الاعتبار لدی الاسلای کذاك ۱ فبناك [سلام اند » وإسلام تركيا 0 وإسلام 
البربر فى شمالى أفريقية » وإسلام مصر , وإسلام الملايو وإندونيسيا » وإسلام 
الصحراء الكبرى وإفريقية السوداء . . . وكل إسلام يختلف عن الآخر؛ ولک* 
اعتازه . وامیح مسلون » و أفبامم ف الإسلام أفرام” صصيحة › ذم 
أخل با لصادر الاسلامية وآمن بالرسالة المحمدية . . . هکذا پستطرد منطقهم ۱۱ 


وق هذا الشرح يدخل ‏ بانب ماد ثغرات ولجورات بين الاين 
بعضبم البعض - عامل آخر : وهو عامل التأثر بالمسيحية وبالاتجاه المسيحى . 
قكثير من العلداء ا مسيحيين يرون أن المسيحية دين فردى أو دن شخمی ؛ 
أى أنه يكيف حسب الفرد ويتأثر بشخصه . أى ليست المسحية ديناً یشکون 
من مبادىء ؛وعا هی شمور فردى وإحساس شخصى بالأصول المقدسة . 
إن الوح المسيحى ليسكتاباً يتلى ويشرح » بل هو «عيسى» نفسه تنستحضر صفاته 
وقتدى به فى نفس المؤمن بالمسحية ! واستحضار صفات عیبی ختلف فى 
نفس المؤمنين حسب اخثلافهم فى إدراك هذه الصفات » وحسب اخثلافهم فى 
تحدیدها . فالمسيحية ‏ لأنها إحساس وشعود فردى - ليست واحدة فى التصور 
والتبعية ؛ ومع ذلك فالمؤمنون بعیسی جمیعاً مسيحيون مبما اختلفوا فيا یم ۱! 

وببذا التضوار للمسيحية » تأثر هؤلاء فى الک على الإسلام , بالاضانة إلى 
الرغبة فى إضعاف الةم الإسلامية وتفريق ال سامين. و لك لم يروا أن تارج ابماعة 
الإسلامية هو تاريخ لعلاقة السلبين فى آزمنتبم الختلفة بالإسلام » الذى نحددت 
أصوله واستفرت ميادثه بانتهاء الوحی احمدی : « اليوم أ كلت لح ديدم 
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وأميت عليم لعمتىق ورضست لک الاسلام دیناً...» ول يفېموا آن الرمن الذی 
بحر بالمسامين هو زمن”بمر على علاقتبم بالإسلام :و ليسعل الإسلامكدينوكرسالة 
من رسالا تالسماء .. بل جماوا الإسلام نفسهيتطور » ويضيف جديداً إلى مبادثه 
مرور الومن » تحت تأثير الأحداث الحلبة والعالمية . ومن هنا ينصحون المسامين 
بعدم المسك بالاضی‌البمید أو القريب فى تاريخ الاسلام ؛ وإ ماعلیهم أن يصوغوا 
الإسلام صياغة جديدة » ويبلوروه فى صورة تلام المدنية الإنسانية القايمة ء 
إذ ماصاح للباضی لایصاح للحاضر ‏ لآن صلاحيته كانت مؤقتة ومقيدة بظروف 
العبد الذى ولى!!والمدنية الإسلامية فى تطوارها » هى الى تمل على المسلمين تكييفه 
الإسلام » ومعنى ذلك أن الإسلام الأول ومنه فهم المسلمين الأول للقرآن - 
قد انتبى اعتباره » والرمن وحده هو العامل الاسامیی صياغة الإسلام صياغة 
جديدة + وق جمل المسلين يسايرون المدنية الحديثة: ا فيا منقانون ومثل علي 
الحاة ونظم الحم وأسس أبناء اجماعة وعلاقة الشعوب بعضها ببعض 1 
والإسلام كدين ليس مبادىء |إذن » بل هو مجرد نزعة إلى تسین الانسان 
والعمل على صفاء نفسه ۱۱ ش 


وكا أن الإسلام ليس واحداً > ما هو متعدد" حسب تعدد شمو به وحسب 
اختلاف العو امل الثقافية الت تأثى با مسابو هذه الشعوب فى فهم القرآن ءکذاك 
هو متعل ذلا حسب طوائف المابين : فبناك إسلام المنصو فة واسلام الفقهاء, 
ومتعد ذل حسب مصادره فبئاك : إسلام القرآن. الذی مختلف عن إسلام الحديثك 
والسنة ۱ وب أن عنم الاعتبار الجميع ؛ مع ما قد يكون . وکثیرا مایکون . 
بين بعضبا بمضاً من اختلاف یصل إلى درجة التناقض > إذ أن جميع هذه 
الآنواع من الإسلام 'حقائق تاريفية سجلما الناريخ امسلین فى صلتهم بدينهم 
وهو الإسلام | 


A 


و مانان الفکرتان : وهما فكرة تجدد الاسلام تبعاً 3 حداث الزمن و توقيت 
بعض أحكامه وميادئه » وفكرة تعدده کدبانات حسب اشموب المؤمئة به 
أو حسب طوائفه ومصادره ‏ فکرتان لها كثير من السبادة والسلطان على 
اتجاه كثير من المسلمين اليوم فى مصر وخارج مصر ف البلاد الإسلامية . وباغ 
من تأثير هما على متعلى الشرق الاسلای أن وجدنا عدداً من المشتغلين بعرض 
الثقافة الإسلامية بروج لا » و يدعو [لیپما بعرق متعددة . 

و تکییف الستشرقي الإسلام على أنه ثزهة دوحية إلى تسین الانسان والعمل 
على صفاء نفسه » يستتبع أيضاً إبعاد الإسلام عن مجال علاقات الأفراد بعضا 
ببعض ى نظام عام » يعر عنه بالدولة أو الآمة أو الحسكومة . ولو وجداليوم بين 
انکتاب المسلمين من يقر ”ر أن الإسلام بعيدعن أن توجد فيههيئة للإرشادالدينى 
تو فرت على دراسةالإسلام » لانه دين 'شخصى لاهسنةفية اشخ ص على شخ صآخر- 
لو وجد هذا النوع من الكتاب / كن إلا م‌دداً لفسكرة دعا لبا الاستعار 
وسر بت من الفهم المسيحى بوساطة بعض الدارسین للإسلام من المستشرقين ! 

م إن فكرة [بماد الإسلام عن جال العلاقای بين الأفراد ... من 
وحی الاستمار ! 

© وإن فكرة توقيت الجباد بعهد الرسول صل الله عليه وسل وعهد 
تا بته ؛ أو فكرة [لغائه اليوم . . . فكرة استعارية | 

ه وان فكرة أن الظروف الدولية تدعو السل إلى الولاء لغيب المسلم 
رل رضائه صکومته . . . فكرة استعارية | 

ه وان فكرة أن الإسلام نفسه يتجدد ويخضع لمامل الزمن 
فى آطر ده ۰.. فكرة استعارية ! 

وتستتيع هذه الفكرة عدم التقيد بتعا ام الماضى جل فى تکسیف الحاضر ٩‏ 
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ه وان فكرة أن الإسلام ۔ كدين - يتعدد بتعدد شموپه وأجناسه 
م بتعدد مصادره . . . فكرة استعادية ! 

ه وان فكرة أن الاسلام دين” فردی شخصی لا مج أن يتدخل 
فى علاقات الافراد بعضیم يبعض ... فكرة مسيحية استهارية ! 

وهی تستابسع مأيقال منوجوبالفصل بين مایسی ديناً وبين مايسعى دولة! 

و وان تأسس ميد الإسلام فى عدم زواج المسلية بغير المسم على فذرة 
العنصرية » وميدأ الجباد فى سبيل الله على نرعة اليل إلى الاعتداء والغرو ء 
وميدأ قوامة الرجل على المر أة فى الآسرة على فكرة التفوق الجنسى . . . وأمثال 
ذلك - من صنع الاستمار » ونر" من آثار القبيد للرضاء حکه ۰ بعد ضياع 
الشخصة الاسلامية » وصهر جموعة ااشعوب الإسلامية فا پسمی د با لعالمة» 
أو الإنسانية الدولية ۱۱ 

م اع ب 

هذا پیش ماکان : من شأن (ضعاف القم الإسلامية والتيئيس من التضامن 
راشکتل الاسلای » کظبر من مظبری الترعة الاولی فى الفكر الانملای 
فى صلته بالاستعار الغربى » وهی تزعة تشمكن للاستعاد اام فى ق‌البلادالاسلامية. 

أما الظبر الاخر غذه ااترعة » وهو مظهر الم ايء اسي 
ق الفسكر الاسلای الحديث تنيجة لصلته بالاستع‌اد الغربى :فالسبيل إلى الوقوف 
عليه ما راه من [براز انتفوی الغربى فى ااصناعة ۰ وزيادة الدخل الخاص 
والمام الناثىء عن هذا التفوق ... تلك الزيادة الى ترتب علیها رفع مستوی 
اأميشة وتيسير آم الحياة الإنسائية لدى الغر بين | 

هذا التقدمالصناعى هوالمنقذ » أو النقطة الى يبتدىء منبا الغى يرون ف التد ليل 
على رجاحة التو جيه الغربى » وعلى مو مقاييس الحياة الغربية فى السلوك الفردی 
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.والمادات الاجتاعية » وعلی أصالة القم المبيحية » وقوة صلبا بتحریر 
الانسان من الجبل والفقر والرض ‏ وقوة صلتها كذلك بانطلاق الانسان 
فى الحياة من غير خوف أو وجل ! 
والحضارة المادية الصئاعية . . . . هی إذن عنوان هذه الق | 1 
ومنطق ذلك : أن تخلف المسلءين فى مجال هذه الحضارة دلیل* على تطلف 
الإسلام فى قيمه وميادثه ۰ وعل إذلاله الإنسان, ؛ و تيده فى السير) فى هذ 
الحياة طبقاً لمقيدة الجر فيه ! 
ماف الم المسيحية ذات الاثر الإيحانى فى هذه الحضادة الصناعية ؟ 
أين هذه المبادىء والقم المسيحية فى عرف كثير من هؤلاء العلباء الدادسین 
الثقافة الإسلامية ؟ ؟ 
ليست إلا« شخص عيس » ٠»‏ يستوحى منه السلوك الخلق فى هذه الحماة ! 
فليست هناك صلة بين السحبة كدين وبين هذه الحضارة الصناعية 
الفريية المادية » إلا أن الباشر لهذه الحضارة یمتنق المسحية ويتنسب إلى 
الشعوب المسيحية !! وليست المسيحية ديئاً لحضارة الإنسانية » وا هى دين 
للسلوك الفردی فى الحياة الإنسائة . ۱ 

. ولكن بمجيد القم الغربية المسيحية على هذا النحو » و بهذا الربط من علباء 
المسيحية الدارسين للإسلام » والعارضين لبادئه الصور السأبقة ‏ أوجدصدى 
فى حيأة المسليين وى نفوس بعض الکتاب والمفكرين من المسلبين . فال بث 
عن العم وعدونزه8 والطريقة العلبية ۰ والدعوة إلى مسايرة خطوائه مقترنة 
بالتقليل من قيمة الراتالاضی- وهوالتراث الإسلاى ‏ ينىء عن هذا الآثر. 
العم يدعو إليه الإسلام وتدعو إليه الحباة نفسما » ولكن اقتران الدعرة[ل الم 
بالغض من قيمة الاسلام آية” عل أن منطنى ربط الحضارة الصناعية الغزیة: 

بالقم السسحية أذ طريقة فى الحراة الإسلامية » وعلى أن المقابل غذا الربط : 
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وهو أن تخلف السلبین نما هو تخلف مپادی. الاسلام وبدائيتها ‏ ل. 
رزه وأثره ق توجبه الفكر الاسلای الصادد من السلبین ! 


المزهر الائ : 

أما النزعة الثانية فى دراسة الغرببين الاسلام والثقافة الاسلامية : وهی 
تأ كيد ااروح الصليبية , فتتضح أا وضوح فى كتا بة المستشرقين الفر نسيين ! 
فكتابتهم لا تنىء خب عن ميل لاضعاف اأسلين » بل تم عن حقد 
على السلین »> وعن سخرية ربخ برسول الله صل الله عليه وسل . 
وبرسالته الامة ! 

نعم . . . قام أساس الاستشراق على أن الإسلام من صنح عمد » فالاسلام 
دين بشرى ! وعلى أن الرسول لفق فيه من الممبحية والپودية » وأله 
حرف فى نقله قعالم هاتين الديانتين : ما اه پستطم قهمها - کا یذ كرون . 
وإما لأن نفسه لم ترتفع إلى مستوی عيمى حتى يتصوره عل حقیفته ؛ ولذلك 
أنكر تمد على عیسی أنه اين الاله , وبالتالى أنكر لس » وتشيث بالتوحيد 
دهشرية الرسول ! نعم قام الاستشراق على مثل هذا الاساس » ولكن 
المستشرقين مختلفون فيا بينهم فى تصوير آرائهم » دق تقرير شروحهم لبادی. 
الاسلام ۰ وأشدم حدة وعاطفة وهوى جاءا » وحيدة عن أدب الکنا بة ۲ 
ضلا عن الیمد عن ااساوب العابى فى الدراسة والمكة ۰ مستشرقو 
فرفسا » ومستشرقو الكشلك على العموم فى أوربا وأمريكا | 

ولو فقدنا عن السبب أوجدناء فى احتضان فر سا الكثلك .وق زعامتب 
السلات الصليبية الماضية لاسترداد بيت المقدس من البرابرة ( المسلمين)!] 
. فروح الصلييية لم ترل حية فى افوس الفرنسيين » ولم يزالوا صدرون عة 


بذ 


5 آحکامم على الإسلام والمسلمين , وق معاملاتهم للسامين كذلك . الخاضعين 
لاستعارهم أو لسيطرتبم بوجه ما » وف توجيه سياستهم تحو المسلدين الخارجين 
عن لفوذم ! 

م أد فى دراستی للاستشراق حتى الان مسيحيا بروستنتیا مالم التراث 
الإسلاى بأساوب الكائ ولي . ولا روحه الحاقدة الجاعة !١‏ 

يقول «كيمون » ااستشرق الفرضی فى کننابه ‏ بائولوچیا الاسلام» : 
« إن الديانة امحمدية جذام" تفشی بين الناس و أخذ يفتك بهم فتکا ذریما؛ يل هی 
می‌ض"مریع » وشلل عام » وجنون ذهولى يبعث الا نسان على الخول والکسل» 
ولا يوقظه منهما إلا ليسفك الدماء » ویدمن على معاقرة اور ويجمح فى 
القہاح !! وما قر مد الا عود کپربای يبعث الجنون فى رءوس المسابين ؛ 
دلجم إلى الإئيان عظاهر الصرع العامة والتهول العقل » وتكرار لفظة 
د الله » إلى ما لا نهاية » والتمود على عادات تتقلب إلى طباع أصرلة : ككراهة 
لحم الختربر واانبيذ » والموسيق » وترئيب ما يستنبط من أفكار القسوة 
و الفجود فى الذات . . .7 ۱ ! 

هع * 

هذا الاتجاه من اتجاهى الفكر الإسلاى الحديث فى صلته بالاستعار 
الغربى : هو الاتجاه الالىء للاستعار » والمميد لسکه والرضاء به » سواء 
أ كان من السایین آنفسهم أر من خیرم . لآن تفكير غير المسلبين فى هذا 
الايجاء ل يبق لمفصلا ولا بعيدا عن المقلية الاسلامية داخل اابلاد الإسلامية؛ پل 
كان آم دافد لتباور هذا الاتجاه نفسه من المسابين . وان الحديث عن الاستشراق 
إذن هنا حدیت*عن حطر نفذ إلى المسلبين » و وجد أعوانا له من أر باب الفكر 


(۱) تاريخ الامام : <۲ س 4١5‏ 
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و الق والعل والسياسة فى الشعوب الاسلامية . .. و١‏ د یکون هو العامل. 
ا موجه 1 لسمیه ب د الفكر الإسلای الالء للاستمار الغر ی » ۰ 

هناك مصدر آخر م أشأ الحديث عنه الأن . . . 

إنه کتب الرحلات الى كتا الرحالون المسيحيون المتجو لون فى الديار 
الإسلامية . فبذه الكتب کتبت بأسلوب تبكى » و بروح قصصية اختراعية . 
تفدی خيال الشعوب المسحية الغرببة والأمريكية . وما أثرها السلى فى 
تصوير الإسلام والسابین - وهو أثر قوى ‏ على هذه الشعوب ! 

ول أشأ الحديك من هذه الكتب » لان صلتا - کظپر دعل البلاد 
حى الآن , 


ef 


اتی اماو )تما رالیرل 


كش لم مر ١‏ 
ممادمه مزر رمه 

م یستطع الاستمار اافریی أن ینفرد با لتوجبه داخل الشعوب الاسلامیف 
غم ما پذله فى سبيل تفرده بذلك من مال وسلطة ودهاءه سياسة » 
و تیشیر بالفسکر الاور ی وبالمسيحية » وتيئس لاسمین فى صور شت : 
فى مستقیاهم » وق علاقتیم بإ-لامهم .. بل وجد مقاومة له » ومعارضة 
للك الاتجاه الفكرى النی خلقه أو أومى + . 

أخذت القاومة للاستمار الغربى طابما سیاسیا » ولکن قامت على 
توجیه اسلای وعلی فك اسلامية أصيلة . ونكون من هذا التوجيه » 
.هذه الفكر الإسلامية االأصيلة معا ؛ ما نسميه : د بالاتجماه الفسکری الإسلای 
المقاوم للاستعار الغرف » . 

وكان لابد لهذا الاتجاه أن ينقد الاتجاه الاخر المقابل له » وینقد عناصره 
الفسكر ية : سواء من الوجبة المنطقية الإذانية , أم من الوجبة الاسلامة . 
وق الوقت الذى وم فه بالقد كان اراماً عليه كذلك أن پمرض خطة 
عملية لقاومته ۰ ومقاومة الداعين له والمساعدين على الدعوة إليه . 

ولاك ری هذا الازدواج فى الدعوة إلى مقاومته : ری تقدا نظرياء 
و مج عملا ... وبعيادة أخرى ری : سياسة » وديا ! 

آما النقد النظرى : فيعرض لثالب العناصر الفكرية أو المذهبية الى 
مین الاستمار فى استماره . . . فترى : نقداً جرک اأسيد أحد خان » ونقداً 
آخر القاديائية » وتقدآ الا للاستشراق الفرش النی آلبس ثوب الم . 
و فر الناقدين هذه العناصر يعون منبجا فكريا آخر لتقوية السامین 


۷ 


فى معارضتهم للاستمار » وفى صلاهم بالاسلام وم لباده > فبماً مكنم 
من السير فى الحياة القامة . . . . 
و ترى د جال الدين الآففانى, : يحمل على السيد أحد خان ء وینقد اتجاهه 
الطبيعى نقداً مرا فى کتاب ماه : د الرد على الدهر بين» . وف الوقت نفسه 
يدعو السلین جميعاً إلى العودة إلى القرآن الکرم ٠‏ ولذ الخصومة 
المذهبية » والرجوع إلى حال المسلمين الأول » قبل انفصال الرتبة العلبية 
عن رتبة الخلافة » قتا قنع العباسرون باسم الخلافة . درن أن يوذدا 
شرف العم واللفقه فى الدين والاجتاد فى أصوله وفروعه » کا كان الراشدون 
رضی الله عنم(۱) . 
ه ونری دمد إقبال » : بهاجم القاديا نية جوما عنيفأ من الوجهة الإسلامية 
والوطنية » وف الوقت نفسه يكب كتا به : ه تجديد الفسکر الدنى فى الإسلام » 
construction of Religious Thought in Islam‏ هع R‏ 
ويوضح فيه محاولته لتقرير (عل الكلام) الاسلای فى صورة حديئة ا يوضح 
مزايا التعالم الإسلامية فى خلق جماعة حية قوة ۰ ويطلب إلى المادين أن 
یفم‌موا الإسلام فى ضوء الحياة المعاصرة » وأن يسعوا فى تتكييفها وطبعبا 
بطا بع إسلاى » بدلا من وقوقهم عند حد مقاهى عصر الركود لبپادی 
الإسلامية » تلك المفاهم الى لم يعد القسك بها الان ذا أثر إيمابى ی سياة 
الملل الحاضرة . 
د و نرى«الشين #دعیده »: .باج مالاستشراق »ثم يضطرءهذا المجومإلىالكتابة 
عن مایا الإسلام بالنسبة لللسبحية . وق ذات الوقت يضع منهجه الثربوى 
لنهم إسلام القرآن والسنة الصحيحة » بدلا من إسلام المتكلمين ؛وإسلام آریاب. 


۷۸ العروة الوق ؛ س‎ )١( 
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الكتب المتأخرة الى كانت تعيش فى عزلة عن الحياة العامة . وهذه الحياة. 
العامة نفسباء كان طا بعها هو: الانقسام إلى شيع » والتعصب » والتقليد الضار » 
والضعف السياسى و الاقتصادى . . . وسينعكس هذا كله على كثابات العصر 
لوعاشت فيه . ويضع مد عبده منبجه لإصلاح الأذهر على أمل أن يدرك 
أهله ورواده - وه أسحاب الثقافة الإسلامية » الثقافة القومية الوطنية » 
الثقافة الآصلية فى هذا الشرق الاسلای - رسالة الاسلام : فى نفسها كبادىء 
وتعاام » وكذا بين الى بين كجاعة ها شخصيتها وفا هدفها فى الحياة . 

ری الشیخ تمد عبده يدعو إل القرآن والرجوع إلى عبد صدر الإسلام 
فى طریق فهمه »والوحدة حوله . وف الوقت نفسه يفسر القرآن با يعيد على 
أسماع السل صلة الإسلام بالحياة » وانتاع التوجيه فيها من مبادئه » ومن غطة. 
الرسول صل الله عليه ولم » وا بته رضوان الله علهم . 


كان ثلاثتهم من الفکرین 2 


وک ثلاثتهم من السياسيين أسماب التوحيه ضد الاستعار الغرف . . . .. 
لا من أصحاب السياسة الجر ية ! 


را ال ارزفزان 
۰ ۱۸۳۹ ۶۱۸۹۷۲ 
كادات ماج لاسما را لفزفرت 

د جال الدين الافغانى » . . . زعم من زعماء الحركات الاسلامية فى الثمف 
الق من القرن التاسع عشر ؛ تلف بعض الاختلاف عن زعيمين آخرين 
سا بقين عليه هیا : 
ه و تمد بن عد الوهاب» . . . فى القرن الثامن عشر 
ودد نعل السنوسىالكبير, ... فالتصف الأول من القرن التاسع عشر . 

كا منهذ ين ... عاش ف الصحراء؛ و إنارتحل عنما فإلىداخل البلاد الإسلامية . 
و بعض هذه البلاد شديبة ببعض : فى سادة البدعة فيبا » واختلاف السلمین إلى. 
شیم وأحزاب » وق‌ضعف الافراد » واستبداد الحسكومات أوحكامالولايات » 
والرضا من الحياة ب « الوسيلة والشفاعة و الاكتفاء بالقعود عن السعى 
الجدى فى طلب الرزق أو تنميثة فى أو احافظة على کرامة الجماعة أو مجدما ! 

33 من هذين . . .لم بر فى جال نشاطه إلا « العيوب » الداخلية . فأخذ 
یک فا باسم الإسلام » وعلى آساش من الإسلام . والإسلام النی دآء کلاها 
آساساً الدعوة الإصلاحية » هو إسلام الصدر الأول : فى فبمه ‏ والقسسك 
عبادئه » وق موقفهم فى الحياة من أجله . 

لم يعرف کل منهما نظم الغرب فحياة الأو ر بيين بعد نبضته .. يعرف كل 
منهما معرثة مباشرة حياة. عملية أخرى . . . مستقيمة وعا ماعن‌حياة المسليق. 
ذاك الو قت » تسیرق‌مکان آخی وراء رقعةالمام الاسلای » و یسودهاصال الامة 
لا ان الماك » و يسيطر علیپا صا الأفراد جیعاً لا صا الراعی وحده ۱ 

»» + 


٠‏ آبا « جال الدين » . . . فبجائب وقوفه مل عيوب الحياة الإسلامية » رأى 


| 


. رئية مباشرةلونا جا با من الحياة, اليا من كثير منهذه العيوب و الق لش... 
ارتمل أولافى بلاد امند ء ومصرء والحجاز . وإيران » والمراق » 
. واستائبول ‏ من بلاد الشرق . وارتحل ثانا إلى لندن ء وباديس » وميوتخ 
فى ألمائيا . وبطرسبرج فى دوسيا ‏ من بلاد الغرب . 
ورحلته هنا ومناك , کشفت له : عن ضعف فى جا نب وقرةقجانب آخر . 
واستكانة فى جانب رتحفر ف جالب آخر ! وكشفت له عن أن هذا التحفر 
من الجائب الآخر » ما هو ليلهم هذا الجانب المستكين وليذله .و لجال 
وضعه ف التارخ ! 
ومعرفته بالإسلام “م وقوفه على المسبحية» أراه أن الإسلام فى نفسه 
أداة قوة ومئعة وعزّة وسطوة » بيا مسيحية الغرببين وسيلة للضعف 
. والاستكانة ١‏ ! 
ولذا يقول : 
و...ولعد » فوضوع يثنا الآن : الله المسحية والملة الإسلامية . وهو 
فا طويل الذيل » و لما تأتى فيه على إجمال ينبئك عن تفصيل 
هد إن الديالة المسيحية بيت على المسالمة والمياسرة فى كل شىء ؛ وجاءت 
. برقع القصاص واطراح اللك والسلطة » وئيذ الدنيا ورجا . ووعظت 
بوجوب الخضوع لكل سلطان حك المتدينين ما » وترك أموال السلاطين 
السلاطین » والابتعاد عن النازعات الشخصية والجنسية » بل والدينية ! ومن 
وصایا الإنجيل : من ضر بك على خدك این فأدر له الأيسر . ومن آخباره : 
أن الملوك [نما ولايتهم على الأجساد وهی فانية » والولاية الحقيقية الباقية على 
الادواح هی ره وحده ! 
ه ١‏ الدياثةالإسلامية وضع آساسپاعل‌طلب‌الغلب رالدوك و الافتتاح والعزة . 
ورفض کل قانون يخالف شریمتبا » و نبذ کل سلطة لأيكون القاءئم بها صاحب 
الولاية على تنفيذ أحكاهها . فالناظر فى أصول هذه الديالة » ومن يقرأ سورة 
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من کتاما امازل يحم حكاً لاديب فيه : بأن المعتقدين بها لا بد أن يكونوا 
أول ملة حربية فى العالم » وأن يسبقوا جيع الملل إلى اختراع الآلات اقا 
.وقان العلوم العسكربة » والتبحر فيا يازمها من الفئون : #الطبيعة 
والكيمياء وجر الأثقال والمندسة رغيرها ! ومن تأمل فى آية : د وأعدوا 
لحم ما استطعتم من قوةع - أيقن أن من صغ بهذا الدين فقد صيغ بحب 
الغلبة » وطلب کل وسيلة إلى ما يسبل له سيلبا » والسعى إليها بقدر الطاقة 
البشرية ۰ فضلا عن الاعتصام بالئعة والامتناع من تغلب غيره عليه ! ومن 
لاحظ أن الشرع الاسلامی حرام الراهنة إلا فى السباق والرماية » انكشف 
له مقدار رغبة الشارع فى معرفة الفنون العسكرية والقّرين عليها . ۰۰,() . 
ونقيجة هذا التتقل بين البلدان فى نفس «جال الدین» » مع المفارقات الق 

رآها فى حياة المسليين وحياة الغربيين : هى أن نکون دعوته إلى التعجيل بحياة 
ابا بية متکاملة داخل البلاد الإسلامية أقوى » أو على الآقل تسیر جنا إلى 
جنب مع الدعوة إلى مكاشة العيوب الجرئية الداخلية » وهی عيوب شأت 
عن إهمال الإسلام بسبب ماتراع عليه من غبار ۱۱ 

كان جال الدين الآفغاتى - لهذا الاتصال الب بالغربيين - يضع أمام 
سامعيه « مثلا منظوراً » من الحياة يريد أن يصل إليه السلون » ولكن عن 
طريق الك بإسلامهم النی آودع فىكتاب الله ... و ليس عن طربق ذال 
لالذى شو هته المقول المغرضة وحر فته الأ لسنة الملتوية ۱ ! 


نا كان المثل الذى بنشده محمد بن عبد الوماب يعيش فى تاریخ الاضی : 
وهو حال المسلبين الأول » وهو كذلك « آمل*دخاية » يقدم عليه النابءون 
لادعوة بدافع محض‌الاعتفاد و التصور الثالى » أ كثر من دافعالحقيقة المشاهدة ١‏ 
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وعل هذا اللحوکان موقف الفريقين : جال الدين من جاثب ومد 
أبن عبد الوهاب والسنوسی الكبير من جانب آخر » فى الدعوة إلى مقاومة 
النفوذ الخارجى اللا إسلاى . . . 
وى عمد بن عبد الوهاب » وعلى سنته د ين على السئوسى الك ير : كلاهما يقفق 
تتكتيل ااسلمین ضد النفوذ الخارجى عن طريق استمراض أوصاف الکفر 
والإعان فى ذهن ااسلر » وما يحب على المسلم اتباعه فى شأن الولاية العامة قإسل 
غير المسل من ال سكام والولاة » إذا قيض لهؤلاء أن یدبروا أمى المسلمين | 
٠‏ ولكن جال الدين الأفناىكان ‏ إل جانب ذلك ينتزع الأمثلة من 
تاريخ الشعوب ء ومن تاريخ الآمة الإسلامية نفسها ١‏ كا ينتزع الشوادد 
احسرسة الى تفزع المسليين من اسیاسة الاستعارية فى البلاد الإسلامية ( فى 
اند و مصر على الخصوص) ... هذة الامثلة التى كان ينتزعبا من شواهد اماة 
الإسلامية ومظاهرها فى وقته » مع بیان مدی ألاعيب السلطات الاجنية 
ودسائسها , وهدفها الذى نهایته بسط النفوذ الأررى لصاح ا+اعة الاود بية 
رحدها على رقعة العالم الإسلاى . 

هذا الاحتكاك المباشر نفسه هوالذی أظير حر جال الدينفى صورة حركة 
سياسية . . . وهو نفسه السبب فى أن باق جمال الدين عرکز الثقل فى نشاطه عن 
د الحرية السياسية » فى الشرق الإسلاى ء المواطنین جميعاً : سین ومسميحيين . 

+ بداق نشاطه الحديث عن «الامة > أك من الحديث عن اسل . 
والحديشصا يحب أنيكون من‌صلة بين اما و الامة من تبادل الشورة ینیما 
لاعل‌نحو أن يكون آوطا سيدأ والطرف الآخر مسوداً ومستعيداً ۱۱ 

+ کا بدا الحديث عن مقاومة الاستمار الغرف فى صورة سافرة . : 

+ بدا ذلك كله ... | كثر من الحديث عن مقاومة البدع ۰ أو محاربة فرقة 
معيئة من الفرق الإسلامية ! 
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تلون نشاطه .ذا االون السیاسی العام ولکن عاد هذا اللشاط و آساسه الذى 
يقوم عليه ومصدره الذى يحب أن خرج منه : بق د القرآن » » واقرآن وسده. 
يقول : « لا هس بقولى هذا ف الدعرة إلى الوحدة ‏ أن يكون مالك الام 
ق ابيع شخصاً واحداً ‏ فان هذا ربا كان عسيراً . ولکنی أرجو أن بکون 
سلطان جیمهم القرآن ؛ ووجبة وحدتهم الدين » وکل ذى ملك على ملكا يسع 
يجبده لحفظ الآخر ما استطاع ۰ فان حياته يحياته وبقاءه ببقائه ,200 . 


.اله 

إن حركة جمال الدين الاففانی هی فى واقع الا امتداد الكفاح الاسلای 
فى تاريخ الجباعة الإسلامية ٠‏ و ليست حركة منعزلة عن غيرها . . . إن أساسبا 
كأساس أية حركة كفاحية إسلاءية ماضية ۰ وظايتها ذات الغاية لهذه 
المركات جميعها . 
م لقد ركز الإسلام جد فى أول آمره وفى جاعته الآولى : لنشر دعوته . 
م ثم بعد ما انتشرت هذه الدعوة ۰ تعولت‌جهوده- فى آخرعصوالامو ين 
الكاخة , الرندفة » الشرقية الى هی من عخلفات العقائد السابقة فى الشرق » والى, 
نفذت إلى اجماعة الإسلامية فى صورة أو فى أخرى . فشأت مدرسة 
« الاعتز ال » الكلامية: “م نشأت‌عل أثرها مدارس أخرى تعادضباء أو تحاوله 
أن نوفق بيبا وبين اتجاء اخر فى الماعة الإسلامية . 

وهنا ابا الإسلام يكافع من أجل بقائه والحرص على سلامته » ولس من 
أل انتشاد دعرته . يا كان الحال فى اجماعة الأولى وعل عبد الرعيل الأول - 


ه ثم انتقل ثقل النشاط فى عصر العباسبين ممائقة اشكر الإغريق أو مپاجته + 


(۱) 4وعة العروة الواى : س ١51‏ 


ره - اله كر الاسلای ) 


.وهو دخیل" على الجاعة الاسلامية . وبذلك استمر الوضم اسابی فى 
الكفاح ٠‏ وهو الکفاح من أجل البقاء والسلامة الذاتية . 

م ثم حول هذا النشاط قبيل سقوط بعداد و بعد سقوطها على يد 
التتار دمم » إلى مقاومة الاعتداء الخارجى الماح - رايس الاعتداء 
الفكرى . ملا فىغارة الصلدييين من جااب » والثثار من جانب آخر . 
.وق الوقت نفسه اجه جزء من هذا النشاط إلى مقاومة الضعف الداخل 
الذى تمثل فى أثر , الباطنية > وتعالهها » وفى مبالنة ه التصوف» فى صور 
صلة الله بالانسان على نحو حلولى » کا يتضح عند ابن عربى واللاج . 
وان زعم هذه القاومة الخادجية والداخلية ان تبمية » فى القرن الرابع عشر 
الميلادى .... وكان السكفاح الاسلای كذلك من أجل البقاء و السلامة الذاتية . 
م إلى أن جاءت الحركة الوهابية فوضعت تقل الكفاح على مقاومة 
الضعف الداخلى » وهو ضعف يستند إلى تعالم الباطنية » واحراف فريق 
من المتصوفة . ومع ذلك لم تغفل هذه الحركة مقاومة المجوم الخارجى الذى 
بدت طلائعه فى ضعف الخلافة العثانية » تحت الضغط السبامى : الروسى 
اقیصری المسيحى » والإنجايزى » والآودبى بوجه عام . 

۶ حتى جاء جال الدين الآفناق فأعاد ميزان الكفاح مرة ثانية نحو 
مقاومة الاعثداء الخارجى » وهو اعثداء ظبر فى ثوب سياسى . فبدت لذلك 
حركة جمال الدين سياسية » كر منها ديئية » مع أئها قامت على الإسلام » 
واستندت إليه فى خطواتها » وفى تحديد ايتها . 

وهكذا كان لرضوع الكفاع أثر فى تاوين الكفاح نفسه ... . 

» على أيام اسرد كان الكفاح الاسلا یکفاحاً دیب » أو , کلامیا‎ ٠ 
وعل أيام القلسهئ الاغر يقي كان كفاعا فكرياً . أو فلسفياً‎ ۰ 
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۾ وعل أيام ا تمي كان كفاحاً ضد الصلييبين أو التثار 


+ وعل أيام اسيم عبر الو هاب کان کفاحا ضدالبدعة والخرافة 
ه رعل عبد جمال الدين الآفذاتى كان كفاحاً سياسياً ضد الاستمار الفرف 
وفكل حركة من هذه الحركات . . . كان الدين أساساً أولياً » وق الوقت 
نفسه كان هدفاً أخيراً وغاية مطاوبة . 
رک 0 جال الدن الافتای ¢ فى مظبرها حرکه ساسية » وى جوهرها 
رک إسلامية م و و ۰ 
© تحدث عن م وحدة المسلين » صة » وعن « حكومات إسلامية 
مستقلة يرتيط بعضبا ببعض ف شبه احاد » مىة أخرى 5 ومع ذلك فالثىء النی 
لم يتغير عنده هو الدعوة إلى الاخذ بتعا لم الإسلام » سواء فى قيام الحكومة 
الوحدة » أو فى ارتباط الحكومات الختلفة . 
۳ يتحدث عن الآخذ ما عند الغرب من حضارة ومدنية وهل ... ولكن على 
أساس أن یکون ذلك فى تلام مع الاسلام » أو لآن الاسلام يدعو له . 
۾ ويتحدث عن مقاومة الاستعار الغربى - و بالاخص عن مقاومة الاستعار 
الانجلیزی» و لكنه فى حديثه عن ذلك بتک“ على الإسلام » ويطلب نحقيقتعاليه . 
به ينقد سلعلان الاستانة وشاه إيران وخديبوى مصر ۽ لان أى واحد 
من هؤلاء لا برغب فى إعطاء الشمب حربته فى الرأى والقول:وامشودة » 
لابرغب ف إعطاء الشعب دستوراً تحدد العلاقة بين الاك واحکومین : باق نقده 
المصلحة الشعب » فتبدر عليه مسحة العمل السيامى . . . . ولكنهذا النقد أسس 


۷ 


على الاسلام 6 وعل میادئه ای تصون دده القد سات : جرد اأشحب » 
وسبادته € ووضع الاک مه وضع المنفذ اشیکته 2 لاوضع السید صاحب 
السادة المطلقة عليه : 


٠ه‏ يدعو إلى الترابط الوثيق بين المسلمين وغير المسامين فى الآوطان الإسلامية ‏ 
ولل عدم القبين بين مسل غير مسل » فتبدو دعوته هذه فى مظبر « الشرقيه » 
أو « الوطنية» ‏ تبدو سياسية . ولذلك ييل بعض الزرخون ال الدين إلى 
أن پسمی‌حرکته هذه ب « الحركة الشرقبة » ... و ن هو فى دعوته هذه مسل . 
وعله عمل إسلاى » لآنه يستند إلى الإسلام فى تاريخ الفتوح » وفى تعالهه فى 
الصلة بين المسلم وغيره » سواء فى مكان واحد » أو مكانين مختلفین . 


» بدعو إلى یذ الخصومة بين الشيعة والسنة » لولف بين ساطتين قوتي 
فى رقعة العام الاسلای إذذاك : بين سلطة إيران وساطة القسطتطيئية » بعد. 
ذماب دولة المند الإسلامية ۰ قيبدو لذلك سياسياً » أو وسطاً فى جال 
السياسة 4 و که هو يلعو بدعوة الاسلام ذلك . 


ه مارب المذهب الطبيعى_الدهرى ‏ الذى اتقشر فى المند ور۸٠‏ م ؛ والذى قال 
فيه : إنه سيضرق المسابين هناك إلى طائفتين : طائفة القديم وطائفة الجديدءطائفة 
أصاب الطاعة والولاء للحا ك الستعس والطائفة. الأخرى المناوثة المقاومة لنفو ذه 
وولابته » کاسیفرق بين مسلی الحندمن جائب والخلافة العثمالية من‌جانبآخر . 
فوظبر مرة أخرى فى دعو ته هذه يمظير الرجل الذى يريد أن محافظ على وحدة 
الإمبراطورية الإسلامية الجغرافية ... ولکنه فى هذا الرد يقاوم الإلحاد الدديق 
بصفة عأمة ؛ و بوضح ضرورة الدين للمجتمع الإنسان أى دين . ثم يذكر مایا 
الإسلام »الى تكفل الإنسان متعة فى هذه الحياة أدفع بكثير من تلك المتعة- 


"A 


ی مبيؤها له اعتناق المذهب الطبيعى ( المادى أو الدهرى ) فبو فى هذا مسل» 
وعمله عمل لسلا ی كذلك (۱) . 
و یمنینا الآن بالذات مقاومته للفكر الإسلاى الذى قام مخدمة الاستماد . 
مسقاو ال اقر بير لمر سیا الغربى 
ولافکر الرسہ ری العاونم ل : 
۰ الد على الرھرییں فى الريشر : 
« جال الدین » بری أسلوب الاستعاد الغربى ف البلاد الاسلامية يتخذ صوراً 
عتلفة لأقضاء على الشخصية الإسلامية الى مصدرها الثرآن » و ای مجمع بين 
السلبین فى رباط واحد . وأخطر صورة براها من بين السود ‏ تلك الصورة 
التى تسعى لافساد عقيدة الل : [ما بتشكيكد فيها » أو بمحاولة صرفه عنها. وبناك 
عد المذهب الطبيعى ب وهو ما ماه مذهب الدهريين فى الحند - سلاحاً خطراً 
ضد السامین : ضد قوتهم فى وحدتهم » وضد مصدر هذه القوة : وهو الإسلام . 
وخطورة هذا المذهب على الإسلام فى نظر جال الدين ‏ وإنكان تعد يا الدين 
من حيث هو دين - أن الذين يدعون إليه فى الحند « لبسوا ثوب المسل» » 
قصدوا إلى إضعاف المسل بالذات فى عقيدته ‏ کا تقلنا عنه فبا مضى 20 . 
ومع أنه صریخ" فيا نقل عنه سابقاً بتحديد من جام جاعة الدهريين 
آخر بأنه لابقصد توجيه الرد" إلى هذه الحاعة » ولا إلى التشنيع علهم' » 
واما قصده إحقاق الق فى ذاته فقط ... يقول ( : 
(۱) جموعة العروة الوثتی : س 4۷۱ : 4۷۷ 


(۲) مجموعة العروة الوتنى : ص ۶۷۲ : ۶۷۷ 
(۳) فى کتابة الرد على الدهريين : س ۷۲۹-۲۸ 
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دولا يظان ظان آنا نقصد من مقالنا هذا تشنيماً مولاء الطیعیین 
فى اند . . . كلا ۱ إن هؤلاء لانصيب لمم من العم ولا من الإنسانية . 
فهم بعيدون من مواقع الخطاب ء ساقطون عن مازلة اللوم والاعتراض . . 
وإما غرضنا الاصل إعلان الق وإظبار الو اقع , 1 
و یتضمن دده على الدهربين ثلاثة آمور : 
ه بيان ضرورة الدين للجتمع 
ه وبيان خبار انتشار المذهب الطبیعی دل اجتمع 
م م ية الاسلام كمقردة ودين على الادیان الآخرى . 


ال بى ضرومة بزو : 
يرى جال الدين أن العقيدة الدينية كمقيدة » تكفل الجتمع الانسانى 
ثلاثة عناصر رئيسية : 
ه الحباء 
© والآمانة 
ه والصدق 
. ويفيض فى شرح هذه المناصر » وضرودتها الساوك المستقم فى الجتمع ... 
مرة عن قيعتها ى نفسها » وأخرى عن بیان أن المذهب الطببى لايجتمع 
ممما » فطلا عن أن يكغلبا... وف بيائه هذا » يسلكفيه طريق والسبر وق » . 
مَول 0 ۰ 


« إن وم الدهری لايجتمع ممع فضيلة ال مانة » والصدق » وشرف الممة ء 
(۱) ملغصا من صفحاث ۷۱ : ۰ من کتاب ؛ د الرد على الدهريين » 


¥ 


وال الرجولة . وذلك لان الا آسان له شبوات لا تمد , 

ون" الطجيعة لم تعدد طريقاً معيناً لتحصيل هذه الشپوات » فطريقها : 

» إما بالف دالقوة والقوة : وهذا يفضى إلى سفك الدياء والتخريب . 

ه وإما شرف النفس : وشرف النفس محدود بالعرف والدادة ۰ وليس 
له ماس عام . 

ه وإما الحكومة : وهی لاتعرف إلا الاعتداءات الواضة » أما المفاسد 
المموهة فلا تعرقبا . . . على أن رجالها قد يكو نون أيضاً من المفسدين . 

ه وإما الاعتقاد مدب الكون وبأ مالك الجراء فى الحاة الأبدية » 
وذلك هو المتعين . . . 

و بمب بعد ذلك بقوله : 

د فتبين ما قرارنا أن ادبن س ون احطت درجته بين الآديان وه آساسه 
فهو أفضل من طريق الدهريين . وأحسن بالمدئية ونظام اماعة الإنسائية » 
وأجمل أثراً فى عقد روابط المعاملات » بل فى كل شأن يفيد الجتمع الإنساتى 
وکل ترق بشرى إلى أية درجة من درجات السعادة فى هذه الحياة الآولى . فلم 
تبق ريبة فى أن الدين هو السبب الفردى لسعادة الإنان . فاو قام الدين على 
قواعد الاس الإلحى الق . ول يخالله أباطيل من بزعونه » ولا یمرفونه » 
أن يكون سبباً فى السعادة التامة وال الکامل Wl‏ 


أضراء الب الطببعى على 2 : 
آما أضرار الذهب‌الطبیمی المادى عل الجتمع » لجال الدين الافغا يوضحما 
بذ کر أمثلة من تاريخ ابماعات امختلفة ۰ الى سيطر عليها هذا المذهب 


۸ الرد دی ' هريين : س ۸۲ - ۸۳۴ 


۷۱ 


فى فترة من تاريخ حیاتها قدي وحدیثاً . ویری أن المذهب الطبیعی قد برذ 
فى صور متعددة على هذا النحو : 

ه مذهب ( أبيقور ) : فى الشعب الاغریق() 

و مذهب ( مردك ) : فى الشعب الفارسى0) 

هم مذهب ( الباطنية ) : فى اجماعة الإسلامية © 

ه مذهب ( فولتير » وروسو ) : فى الشحب الفر نسی(0) 

۰ مذهب ( العصر الجديد ) : فى تركيا *» 

و مذاهب ( الاشتراكية . القومية » الاجتاعية ) فى آوربا » و خاصة 

فى الشعب اروسی 
٠‏ مذهب (المودمان) : فى أمريكا © . 


وشول جال الدين شارحاً إذلك : 

« إن حياة الشعب الإغربق فسدت بإباحية اذهب ( الأبيقورى ) ؛ 
وكذلك فسدت الحياة فى الشعب الفارسى عندما تأئرت ( عردك ) . 

« والمسايرن ءندما دخلت علیهم الباطنية 6۸ يمذهبهم ف القرن الرابع ا مجرى 


۵۷ : الرد على الاهریین : ص ده‎ )۳( ٠٤: ٠١ الردعلى الأحريين . س‎ )١( 

(۳) الرد على الاهريين : س ۸ء : 517 () ارد على الذهربين : ص ٠١ : ٩۳‏ 

(ه) الرد على الدهريين : ص 55 (1) ارد على الدهريين : س ۱۷ ب 548 

ويلاحظ أن جال الدين فى ترجة الصطاحان : كان يطلق « الاشتراكية » على الشيوعية 
Commun‏ › « الاجتاعيذ < على الأثيرا كية Socialism‏ 

(۷) اارد على الدهريين : س 1٩‏ 

(۸) رقد تعرف بطائفة «النصيرية» ‏ نسبة إلى « مد بن نصير » » كان من ألباع الإمام 
الشيعى المادى عشر : اسن السکری » م انفصل عنه وادعی الألوهية » وتسمی الطائفة أیضاً 
« الملوية » . ومقرها اليوم فىسوريا فى جبال اللاذقية » ويبلغ هدد آفرادها ۳۵۰ ألفاً . وسبیت 
بالباطنية لها تستبطن التثليث : الأول « روح الله » وهى ‏ على » والثانى الظبر الخارجى 
ررح لله وهو دعد» » واي اث اشر الشر يمة - وهو سلان الفارسی ۰ 
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#صر » أفسدت حياتهم , 11 وهو بری أن ضف المسليين| بئدأ حقيقة منذ ظبور 
.< الباطئية » » والمقائد الطبيعية ‏ أو الدهرية . ولیست الحروب الصليبية هی 
بداية هذا الضعف وأمارته » بل كانت (<دی تتائح هذا الضعف . وهذه 
العقائد هي إذن التى مدت لهذه الحروب الصايبية » وكذا لجرب التتار0) . 


و پنسب إلى الباطنية أنهم يقولون : « إن اقه مره عن مششاببة الخلوقات ... 
ولو کان موجوداً لآشيه الموجودات » ولو كان معدوماً لاشبه المعدومات ء 
فېو لا موجود" ولا معدوم ۱۱ 

ثم يقول : « والفرسيون حتى القرن الثامن عش ركانت لحم أخلاق فاضلة : 
قو |مهاالترابط وعدم الاحخلال: حتى ظبر فولتير وروسو ۰ وسخرا من الدبن 
والإله » فبدأ التحلل على أشده . وآراؤهما هى الى أضرمت نار الثورة 
الفرنسية » وأفسدت أخلاق الكثير من أبنائها » فاختلفت بها المشارب 
وتتابءت المذاهب . وتام على مذهب فولثير وروسو مذهب ال دکومن » 
Don mo‏ ( الاشتراكية ) . ولو تدارك الآمى أرباب المقائد النافءة 
'لنسفت الاشتراكية على أديم فر نسا©© !! 


انتصار صلاح الدين الأبوى على اصليبيين ف إعادة الإسلام إلى مجده الأول 
فى الجماعة الإسلامية الآولى ! 
والامة المثانية ما رقت حالما فى الأزمئة الاخيرة ما دب فى تفوس بعض 
عظام| وأمراثبا من وساوس الدهريين!! فان القو اد الذين اجبر<وا لم الخيانة 
(۱) الرد على الدهريين : س ۱۷ (۲) الرد على الاهرین : س ٩٩‏ 
(۳) الرد على هرمن : س ٩۳‏ : 58 ب وواضح هنا أیضاً أن جال الدين برجم 
«الفيوعية» بالاشترا كية » ولعل هذه الذاهب ومصطاحانها | :-کن‌قد تحددت بدقة فى الفكر 
.ارق فى ذلك الزمن البسکر 


Yr 


فى المرب الا خيرة بينباوين اارووسیا _ الحرب الروسية التركيء ۱۸۷۸-۱۸۷۷ 
فى البلقان ‏ اوحرحة الا تراك كسليين عن شبه جزبرة البلقان و بلاد البو نان » 
كانوا يذهبون مذهب الطبيعيين ‏ و بذاك کانوا يعدون آنفسهم من أيناء الافکار 
الجديدة (أبناء العصر)!! ور عا كانت هذه الآفكار خاية و جمعية الاصلاح والترق» 
لتى نشأت بعد بعد ذلك . و لذلك خان أو لك الأمراء ملستهم » مع ما کانطم 
من الرتب الجليلة » ودضوا بالدنية » واستناموا إلى الخسة . ونوا بيت 
اشرف العتهاتى » و جلیوا المذلة على شءوبهم بعرض من الحطام قليل » ۱۱6۱۱ 
«رالسوشیا لست (الاجتتاءيون): والنيلست 7 (العدميون) ؛ و الکومیو لست 
( الاشراكيون ) » غايتهم جميمأ دفع الامتيازات الإنسانيةكانة » وإباحة الكل 
الكل » وإشراك الكل ف اسکل . . وجميعهم على اتفاق فى أن جميع الشتبیات 
الموجودة على سطح الارض منحة من الطبيعة (والاعاء بالمتع بها سواء ) » 
والدین و اللك‌عقیتان عظيمتان؛ وسد أن منيعان يعبّرضان بين أبناء اطبيمة و نشی 
شريعتها المقدسة ( الإباحة و الاشتراك ) . . . فان من الواجب دلى طلاب الق 
الطبيعى أن ينقضوا هذين الأساسين » ويبيدوا اللوك ورژساء الادیان . 
ثم يعمدوا إلى الاك وأهل السعة فى الرزق » فان دانوا لشرع الطبيعة فرجوا 
عن الاختصاص فتلك » وإلا آخذ بأعناقهم قتلا » حتى يعتبر هم من يكون 
من أمثالحم » فلا ياوون رءوسمم کر على الشريعة المقدسة شريعة الطبيعة1©0! 
دو کارت احزاییم + وت شيعتهم فى أقطار المالكالآوربية صوص املك 
الروسيا . لاجرم أنهذهالطوائف إذا استفحل آم‌ها وقوى ساعدهاعل الجاهرة 
(۱) اارد عل الدهریین : ص 551 
Nihilist (¥)‏ سبة إلى ۱۷۱1011۱570 : حركة نامث فى ورسيا سنة ۱۸٩۰‏ : ۱۸۷۱ 
تدعو إلى الا قلاب باثارة القلاقل والاغنيال .. ويلاحظ هنا أأيضا آن‌چال الدين يترجم الاشتراكية 


بالاجماعية «السوشیالست : الاجتماعيون» »والشيوعية بالاشتر. كيه « السکومیونت العدميون » 
(؟) الرد ملى الددريين . ۰۱۷ - ۸" 


۷۶ 


بأعمالها » قد تکون سیب فى انقراض النوع البشری کا تقدم ذکره .27 !! 


الر پر الا‌بمزی : 

ثم يتحدث عن الدين الاسلای فیتول : 

« إنه فى مقدمة الادیان من حيث حاچة اليشرية إليه » لان له مایا ليست 
متوافرة فى دين آخر .... 
ه « ألا : صقل العقول بصفال ١‏ التوحيد » وتطبيرها من‌اوث الآوهام . وذلك 
حول دزن اعتقاد أن كائنا من الكائنات له تأثير نفع أو ضر » كا يحول دون 
اعتقاد أن الله يظهر بلياس البشر أو حبوان آخرء أو أن تلك الذات المقدسة 
ثالت شديد الم مصلحة أحد من الق ... كا توجد تلك الآوهام : فى دیانات 
براهما فى اند » وبوذا فى الصين » وزرادشت فى بقایا الفارسبین( . 
ه « ثانا : محق امتیاز الاجناس وتفاضل الاصناف » وقرر الزایا البشرية 
على قاعدة ال .كال العقلى زالنفسى لاغير فالناس [عا يتفاضاون با لعقل و الفضيلة. 
وقد لا نجد من الادیان ما مجسع أطراف هذه القاعدة : فالرهمية قسمت الناس 
إلى طبقات » والهودية فضلت شعب إسر ائيل على بقية للشعوب . 
ه د ثالث : جمل العقيدة قائمة على الإقناع » لا على التقليد تواتباع ماکان عليه 
الآياء . والدين الإسلاى كلما حاطب حاطب العقل » ويكاد يكون منفرداًبقریع 
المعتقدين بلا دليل » وتو بيخ المتبعين الظنون ۱ 
۾ ورابعاً: تصب المعل ليؤدى عمل التعلم » وأقام المؤدب الامم بالممروف 
والنافى عن الشکر : « ولتك منک أمة يدعون إلى الخير و,يأمرون بالمعروف 


۱۸ الرد على الدهريين :س‎ )١( 
۸۰ : الرد على الدمريين‎ )۲( 


ويون عن الشکر » » « فلولا نفی من کل فرقة منهم طائفة لیتفقوا فى الدين » 
ولينذدوا قومهم إذا رجموا [لهم لعلهم حذرون ٩۱»‏ . 

, فان قال قائل : إن كانت الديائة الاسلامية على ما شنت » فا بال المسلمين 
على ما ری من المال الديثة والشأن احزن ؟ ؟ 

خوابه : أن السامين کانوا کا كانوا » ولغوا بدينهم ما بلغواء والعالم 
بشید . وأكتق الآن من القول بهذا أثص الشريف : ( إن أله لا يمير ما بقوم 
حتى يغيروا ما بأنفسهم ) »۱۱62 


: کار ايرستعوار المربطالى‎ ٠ 


أما الشق الثانى فىمقاو مة الاستعار الخری فى کفاح « جال الدين » ۰ فيوجبه 
إلى الاستعار البريطانى مخصوصه .... و لعل ذلك كان نتيجة احتك كه الباشر 
به ف مصر وافند ۰ 


ه فق صر : ف المدة الواقعة بينمارس سنة ۱ ۸۷٠و‏ ۲ أغسطسسنة ۹ 
عاصر جمالالدين بعثة 09۲7۵ سنةه ۱۸۷ ای و فدت إلىمصر لفحص ما لاء و | نشاء 
مصلحة للرقابة المالية تخضع الخديوى لباشرتها ‏ وهی تلك الرقابة النى لت فى 
د صندوقالدين » الذى أ ثثىء فسنة بم م. کا قامت بانشاء نظام الرقابة الثنائية 
لراقبة مصروفات الحسكومة من ائئین: أحدهما إنجازى والاخر فر أمى؛ و با نشاء 
لجئة إمختلطة لإدارة السکك الحديدية وميناء الاسكندرية . “م تطورت 
اارقاپة الثنائية إلى تألیف و زادة مختلطة برئاسة نو باد باشا ‏ المنحدر هن أصل 
آرمی »> يدخلها وزير [تجايزى لوزارة المالية وآخر فرنمی اوزارة الاشغال . 


(۱) اارد على الدهرين : س ٩۳‏ 
(۲) اارد على الدهريين : ص ۳ ٩‏ 


۷. 


فعم كان الاحتلال بریطای الرسی فى سنة ۱۸۸۲ م » أى بعد ما آبمد جال ادبن 
عن هصر فى سئة ۱۸۷٩۹‏ م » ولكن إذا عرف أن إبعاده عن مصر قبل 
الاحتلال الریطای بثلاث سنوات كان عشورة القنصل الإنجليزى ( الست 
قیغان ) على الخديوى توفيق ‏ إذا عرف هذا ريما يتضح مقدار النفوذ 
الأورى » الممثل فى النفوذ البریطاان ,عصر » على عبد إثامة جال الدين با لقاهرة ! 
وألتهمة الى وجبت إلى جال الدين لإبعاده عن مصر › كانت هی : أنه يرأس 
« عة من الشبان ذوى الطيش تجتمع على فساد الدين والدئيا » !] 


و أما احتكاك جال الدين الباشر بالساطة البريطانية فى الرئر : فيتضح من . 
زياراته الثلاث لهذء البلاد . 

وقبل هذا وذاك »كان احتسكا كه بهذه السلطة عل‌عهد تنازع الأسرة اما له 
هو إلى الرحيل من أفغانستان إلى اند تحت ضغط هذه الدسائس .... 

س فى القال الافتتای 0 لاول عدد من جر ئدة « المروة الوق : ۰ 
يسور جال الدين حادث الاحتلال البريطاق لمر على أنه كارثة على العالم 
الإسلاى . وفد أهاب بالمسلبين » يباعث من ديهم › أن يتكاتفوا لدفع 
بلاء هذا الاحتلال . . . قول( : 


ه... إن الخطر الذى ألم بمصر نفرت له آحشاء المسلبين » واضكلمت 
به تقويهم ۰ ولا ترال 1 لامه آستفرم مادام الجرح نقارا . وما هذا بغریب 
على المسلين » فان را بطم الملية أقوىمن رابطه الجسو االغة . ومادام القرآن 


يتل بينهم » وفى آياته مالايذهب على أفهام قارئة: فلن يستطيع الدهر أن يزم . . 
(۱) جموعة العروة الوثق : س 584 1؟ 


۷۷ 


إن الفجيعة فى مصر حر کت آشجانا كانت كامنة » رجددت أحرانا ل تكن 
فى الحسبان » وسرى الم فى أرو اح المسلبين سريان الاعتقاد فى مداركيم » 
وم من تکار الماضى ومراقبة الحاضر يتنفسون الصعداء » ولا تأمن أن 
بصير التنفس زفيرآ » بل نفيرآ ماما » تکون صاخة زق من أصمه الطمع » ۱۱ 

ويقول فى موضع آخر : (1) 

د نرى أهل هذا الدين ‏ الإسلام ‏ فى هذه الأيام » بعضهم فى غفاة 
عا يلم پالبعض الآخر ء ولا يألمون لما يألم له بعضهم .... 

د آهل بلو خستان کانو! يرون حركات الإنجلين فى أفغانستان على مواقع 
أنظارم ۰ ولا يحيشلحم جأش » ول تنكن لحم ذعرة على إخوانهم ! 

« والأفنانيونكانوا يشبدرن تدخل الإنجليز فى بلادفارس » ولا يضجرون 
ولا يتملباون ۱ ! 

دوان جنود الإنجليز تضرب ف الاراضی المصرية ذهابا وإياباً » 
تقثل وتفتك » ولانرى نجدة فى نفوس إخواتهم المشرفين على مجارى 
دمائهم » پل السامعين لخريرها من حلاقيهم» الذين (حرت أحداقهم 
من مشاهدها بين أيديهم و آرجاپم ؛ وعن آمانبم وثمائلهم ۱۱۱ أما وقد 
مضی الرمن الکانی لظبود غدرم وسوء نيتهم » فلا بوجد من الأهالى المصريين 
من كيل اليم » بل لایوجد إلا من يبغضهم ؛ وبود" لو يعمل عملا لحلا كهم ۱ 
ولكن الوم هو الذى يسم الخافة ويكبح العز عة © !۱ 

م فيأمها المصريون : هذه ديارم وأعراضم وعقائد دینک ۰ وأخلاقم 
وشریستک ء بض المدو علىزمام التصرف فيها غيلة و اختلاساً . . . فقدرآیم أنه 

(۱) جموعة العروة الوتق : ۶ ۷ 

() امير الابق : ص ۲۳۰ 


YAN 


آفسد شو نک » وأقلق راحنک > . ووهب من 7 د لاعدائع » واضی 
بمنافمك العامة » وقسد إلى التدخل فما مختص بأمورك » کالاوقاف Me...‏ 
واستمر جال الدين ‏ بهذا الأسلوب ‏ بوقظ السلین بوحى من 
دينهم » کی يتعاونوا على مقاومة من پذشم ويستعيدم » ويكرر الأسلوب فى عدة 
مقالات وف عدة مناسیات . . 
ومن بين القالات الى كيبا فى مجلة « العروة اوق » سبع عشر مقالة. من 
بين جموعبأ وهو خمس وعشرون » هی شروح للآيات القرانية الأنية 
« وبا عليك توكلنا . وإليك أَنيئا » وإليك المصير » 
وسيّة الله فى الذين خلوا من قبل » ولن تد لسنة الله تيديلا » 
- د إن ف ذلك لذكرى لمن كان له قلب , أو ألق السمع وهو شهيد » 
وواءتصموا يحبل الله جميعاً ولا تفر توا » 
١‏ وذكر » فان الذكرى تتفع المؤمنين » 
- « اتبعوا ما.أنزل إليم من ريك » ولا تقبعوا من دونه أولياء, 
«١‏ وأطيعوا الله ورسوله » ولا تنازعوا فتفشاوا» 
«١ --‏ إنه لا ييأس من روح الله إلا القوم الكافرون» 
- «يأيها الدين آمنوا لا تتخذوا بطانة من دونك » لا بآلونع خبالا » 
ودواماعتم » قد بدت البغضاء من أفواههم » وما تخق صدورم أ كير » 
١ -‏ وما ظلهم الله » ولك نكانوا أنفسهم يظلون » 
۳ « أل . أحسب الناس أن پرکوا أن يقولوا آمنا وم لا یفتنون» 
- »اف يسيروا فى الأرض فتکون لحم قلوب يعقلون با » أو آذان يسمعون 
ا » فإئها لا تعمى الابصاد » ولكن تعمى القلوب ألتى فى الصدود » 


(۱) اأص مر السابق س : ۲4۹ 


۷۹ 


ب و وتريك أن عن على الذین استشعفوا ق الأرض 2 وتجحعاهم ات . 
و تجعلوم الواد ین « 
ساو ولانکی‌ وا كالذين تفر‌قو | واختلفوا مز بعد ماچاء ثم اليينات ٠١‏ وأولئك 
وإن الله لا يعير ما يقوم حتى یروا ما بأنفسهم ۰ 
-- د ذلك بأن الله لم يك مغيرآ نعمة أ نعمما على قوم حتى يغيروا مابأنفسهم » 
« أا تکونوا يدركم الوت 2 واو کنم فى ».وج مشيدة » 5 

أما بقية مقالات هذة الجلة : وهی مقالاته السياسية ضد الاستمار الغربى . 
فقد قأمت على شروح ليعض الاحادیت الصحيحة 2 

وببذا يتضح فى غير لبس : كيف أقام جمال الدين كفا حة السيامى عل, آسس 
إسلامية > لا خلاف نما . 

آما مخصوص الاستمار ابریطانی ف الحند فان السيدجال الدين» فوق أنه رد 
على الاتماه الطبيعى : أو الانجاه العلى التقدى الذى حاول به السيد آحد عان 
أن يبحمل الولاء للسلطة البريطانية مشتقا من قعالم الإسلام » ويفشىء جیلا 
من شیاپ المند يعاون الاستعار باسمالتقدمية فى الإسلام ‏ قوق أنه رد عل‌هذا 
المذهب » فإنه نفر من زعم هذا المذهب باللكشف عن صلته با ابر يطا نين فی المند 
وبيان رزايا الاستعار فى جاب العقيدة والوطنية و الا قتصاد و الاجتماع ۰ 

وهکنا ل i‏ يصوار الإبجايز فى صورة امك لاه مة والغؤاصب 
والمستعيد »کم يفتاً بوجه فظر المسامين إلى أن ديهم يحم علیهم إجلاءم عن 
دیارم . 7 5 شرل : 62 


(۱) س ۱۳۳ من الصدر المابق 


۸ 


و... مع أن دينهم ‏ دين المسلبين ‏ يبرسم يهم ان لایدینوا اسلطة 
من مخالفهم » بل الركن الاعظم لدينهم طرح ولاية الآجنى عنهم وكشفبا 
عن دارم » بل منازعة کل ذى شوک فى شوکته ! هل نسوا وعد اللهبأن يرثوا 
الأرض وم العباد الصالحون ؟ ؟ هل غفاوا عن تكفل الله لحم باظپاد شأئهم 
على سائر الشعوب ولوكره المجرمون ؟؟ هل سبوا عن أن اقه اشترى منهم 
لإعلاء كلته أنفسهم وأمواهم بأن لمم الجنة ؟؟ لا لا ٠‏ إن العقائد 
الإسلامية مالك لقلوب المسلبين » حاكة فى إدادتهم » وسواء فى العقائد 
الدينية والفضائل الشرعية عامتهم وخاصتهم » ! 

وهذا نرى أن ولاية الأجنى على المسلمين كانت ور الخصومة ف الفسكر 
الإسلاى فى ظل الاستعار الغرن » بين محاول لقبولها وبين دافض إباها . 
کا نری أن عاولة قبولا توصف بالتقدمية أو التساح فى العقيدة » يبنا 
بوصف الجائب الاخر بالرجعية والتزمت ! 

هذا ماکان من كفاح السيد جال الدين للاستماد الغری كسم اقد» 
أو كداعية سياسى » ارم فى دعوته السياسية ميادىء القرآن والسئة الصحيحة . 

أما متبجه الذى اقترحه ليجعل من المسابين قوة متباسكة › سائرة فى الحياة » 
حريصة على أن نكون سيدة نفسپا ء فیتلخص فى هذه اجملة : 

و . . أرجو أن يكون سلطان جيعم جيع المسليين ‏ القرآن:» ورجمة 
وحدتهم الدين » ! 

يقول شارحاً ذلك : 0۱ 

« آما المسلمون » فبعد أن نالوا فى دا دينهم ما نالوا » و آخذو | من کل کال 


)۱ الصدر السابق: ص ۷۰ - ۷۱ 


م 
10 - الفگر الاسلای ( 


حر حظا » وضر وا في كل غار عسکری سیم ۰ بل تقدموا سار الملل 
فى فنون المقارعة وعلوم الترال والمكاغة ۰ ظهر فهم : 

م أقوام بلياس الدين . ۰ . أيدعوا فيه . وخلطوا بأصوله ما ليس منها » 
فا تتشرت قو اعد الجبر وضربت فى الاذمان حتى اخترقتا ۰ وامتزجت بالنفوس 
ی آمسکت بعنانها عن الاعمال ! 

م هذا إلى ما أدخله الزنادقة .. فما بين القرن الا لك و الرايع المجرى ! 


م وما آحدثه السوفسطائيون الذين آنکروا مظاهر الوجود ء وعدوها 
خبالات تیدو للنظر ولا تیا الحقائق ! 
م وما وضعه كذية النقل من الأحاديث . . . ينسجو نها إلى صاحب الشرع 
صل الله عليه وسل , وشبتوتها فى الكتب وفبا اسم" القاتل لروح الغيرة » 
ون ما پلسق ما بالعقول يوجب ضما ف الحمم و فتوداً فى العزاتم ! 

د ونحقيق أهل الق » وقيامهم بیان الصحیح والباطل من كل ذلك لم برفع 
تأثيره عن العامة ۰ حصوصاً بعد حصو ل النقص فى التعلم :والتقصير ف إرشاد 
الكافة إلى أصول دينهم الحقة » ومبانیه الما بتة الى دعا [ليها النى وأصمايه.فل نكن 


دراسة الدين على طريقبا القوم إلا منحصرة فى دو اثر خصوصة وبين فة ضميفة | 


د ولعل هذا يقول الافغا لى هو العلة فى وقوفهم » بل الموجب لتقبقرهم» 
وهو الذى نعالى من عنائه البوم ما نسأل الله السلامة منه!!! وما دام القرآن يتلى 
بين المسلبين .وهو كتابهم لزل وإمامهم الق وهوالقائم عليهم ۰ يأمرم يماية 
حوزتهم والدفاع عن ولايتهم » ومغالبة العتدین » وطلبالمنفعة 0 مول 
لا قان لها وجبأ ولا خصص لها طريقاً ‏ فإئنا لا نرتاب فى عردتهم إل نشل 
فشانم ؛ و نپوضهم إلى مقاضاة الزمان ما سلب منهم ۰ فتقدمون على من سوام 


AY 


ی فنون اللاحاة والنازلة والمصاولة » حفظاً لقو قرم » وضنا نسم عن 
اذل » ومام عن الضياع » وال ۳ تصیر الامور ۱۳ 

ويقول : 

«هل تعجب ما القارىء من قولى : إن الاصول الدينية الحقة المبرأة 
عن محدثات البدع تذشی» لامم قوة الاتحاد وائتلاف الشمل وتفضيل 
الشرف عل لذة الحياة ¢ و تبعثها على اقساء الفضائل وتوسيع العادف 0 
.وتتبی با ل أقصى غاية فى الدنیة ۱ ] 

« إن القرآن حى لا عوت » ومن آصا به تصلب من حجده فبو مود 03 
ومن أصيب من ممه نهو عقوت ١‏ کتاب الله ل سخ 0 فارجمو | [لبه 2( 
بوحکوه فى أحوالك وطباعع » وما الله بغافل عا تعملون , ٩‏ ! 


د وف الظن » أن العلباء لو قاموا ببذه الفريضة ‏ فريضة الام بالعروف 
والنهى عن الملكر . ذمناً قلبلا » وودظوا الكافة بتبین معا القرآن الشريف 
وإحمائها فى نفوس المؤمنين » دأينا لذلك أثراً هذه الملة ببق ذكره أيد الدهر » 
بوشدنا ما یوما يسترجع فيه بجدها فى هذه الدنيا . وهو مجد الله الک , 1۱ 

د إن حرکتنا الدينية ( بالدعوة إلى القرآن ) كناية عن الاهتام بقلع مارسخ 
و عقول الموام ومعظم الراص من فم بعض العقائد الدينية والنصوص 
الشرعية على غير وجببا مثل : حلمم نصوص « القضاء » و و أأقدر, على 
معنى يوجب لیم أن لا يتحركوا إلى طلب مجد أو تخلص من ذل ۱۱ 


(۱) السدر السابق : ص 8ه اكه 
(۷) المصدر السابق : ٠٤١‏ 
(r)‏ ااصدر السابق : س 44؟ 


Ar 


د ومثل فپمپم لبعض الاحادیت اش بفة الدالة على ماد آخر الزمان, 
أو قرب اثباثه » فهمآ يبط همهم عن السعى وراء الإصلاح والتجاح . ۶ 
لا عد السلف الصا به ! 

« فلا بد إذن من بعث القرآن » وبعث تعالهه الصحيحة بين امور . 
وشرحا علد جما الثابت ۰ من حيث يأخذ بهم إلىمافيه سعادتهمدنيا وأخرى ! 

دولا بد من تهذيب عاومنا » وتنقیح مكلتيتنا » ووضع مصنفات فبا 
قريبة سپلة الفهم » فنستعين بتلك الكتب والعلوم التى تضمنتبا على الوصول. 
إلى الرق والنجاح() , ! ! 

ويستطرد الشيخ المغربى أحد أبناء مدرسة الآفماق ‏ فى شأن الرجوع, 
إلى القرآن وتحديد مفپومه » نقلا عن الحديث الشفوى بينه وبين أستاذه فى 
تركيا ... فيذ کر : 

د القرآن وحده هو سیب المداية ‏ والعمدة فى الدعاية . وما تراک عليه ء 
وتجمع حوله من آداء الرجال واستنباطاتهم و نظرياتهم » فینبفی أن لا نعو ل 
عليه كوحى » وا نستأنس به كرأى ... ولانحمله على أ كفنا مع القرآن ى. 
الدعوة إليه » و [رشاد الامم إلى تمالده ۰۰ ۰ . و تفسیره وإضاعة الوقت. 


بهذا يكون هناك فى تاريخ الماعة الاسلامية » وفما أثر عنبا فما يتصل. 
بإسلامها 03 نومان من ااصادر 2 1 


ه مصدر م كد : هو القرآن » وما فى منزلته من السنة المتواترة - 


۱۰۰ ۹٩ عدد ۱۸ من سددلة اقرا : ص‎ )١( 
5١ المصدر اسایق : ص‎ )۷( 
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< فالتوار » والاجاع » وأعال النى التوانرة إلى البوم » هی السنة 
لصحيحة الى تدخل فى مفبوم القرآن » والدعوة إلى القرآن وحده» © . 

0 وصدر غير مؤكد : يصح أن يستأنس به ۰ ولکن يحب 
أن لا يؤخذ به » وهو ما تجمع حول القرآن من آراء المسابين » 
وشروحهم للإسلام . 

وعل هذا النحو يكون تحديد الرجوع إلى الصادد الأولى للاسلام . 
رف الوقت نفسه یکون تقوم الدارس الاسلامية الختلفة عند جال الدين 
عائلا لا وجد عند ابن تيمية ؛ وان عبد الوهاب بعده » وحمد بن على 
السنومى الكبير أخيراً . 

ولكن الاجاع النی حدده الشيخ الغرن تقلا عن حديث الشيح 
جال الدين ‏ را مختلف عن ذاك النی ينسب إلى جال الدين فى مجلة 
< 'لعروة الوئق»(۳) و نصه : 

د وقد بلغت مكانة الاتفاق فى الشريعة الإسلامية آعی درجة فى الرعاية 
#لدينية » حثى جمل إجماع الآمة واتفاقها على آس من الامور كأشفاً عن 
حك الله وما فى عليه » وأوجب الشرع الآخذ به على عموم المسلين ؛ وعد 
جحوده م‌وفا من الدين › و انسلاخا عن الاعان » 

فبذا النص ف « العروة الوثق » يفيد أن « الاجاع » : 
» أولا: هو [جاع الامة . 

م وثانياً : أن حجسته هی فى کل وقت ٠‏ وليست ناصرة على وقت معين . 
و جيل معان من المسلبين . 
ينا الذی یفیده تحديد الشيخ المغر ی قلا عن حدبث جال الدين 


(۱) الصدر الاق : ص 5٠‏ 
«؟) جموعة العروة الوثق : ص ۱۸ ۱۸۱ 
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فى إجابته عن أسئلة وجبها إليه : أن الاجاع هو (جاع الصحابة 
(رضوان الله عليهم) علعمل أو آم وقع فى عبد الرسول صل الله عليه وسلم ... 
وهو هذا التحديد له حجيته فى ابماعة الإسلامية كبا > وله منزلة تقرب من 
منرلة القرآن . 

ونص الشيخ عبد القادر المغرف فى هذا » کا یل : 

, وكذا إجاع المسلبين فى الصدر الأول ؛ على حك من الاحکام العملية 
الماضية مع الرمن : هو ما يتمشى مع القرآن .. . ولا سيا أعمال النى 
فى حياته : هی تفسير للقرآن , وعمل با لقرآن » ٩‏ . 

والفرق بن النقلين فى معتى الإجماع : أن أى إجماع بعد إجماع الصحابة : 
وقع فى عبد لا حق لعبد الصحابة ٠‏ له حجيته فى نقل « العروة الوئق  ٠‏ 
و ليست له حجية فى تقل « الشيخ الغرف » ! 

هل تقل « الشيخ الفرف» يعتبر تخصیصاً للعموم فى معنى الإجماع النی 
ورد ف « العروة الوثق» ؟؟ 

رما ... و لكن النی یفیم من‌روح مقال « العروة الوئق » أن جمال الدين 
تصد هذا العموم » لاله فى سبيل بيان قيمة التكتل والوحدة والاتفاق .. 
وهنا يبدى جال الدن زعا شعبياً » أ كثر منه مفسكراً تیدا ۱ 


% إن ليا 


بهذا »شرح السيد جمال الدين رأ يه فى الرجوع [لىالقرآن وللىتماليه الصافية». 
بعد أن آلی شروحه السابقة وتخريجه المتنوع إلى مذاهب , وآل أمى هذه 
المذاهب إلى تفريق الامة إلى طوائف » وآل أمى الطوائف إلى العصبية والتنايذ. 


(۱) سلسلة اقرا : عدد 4" » ص ٩۱‏ 


۸٦ 


فى الخصومة » وصار ذلك كله بالآمة إلى الضعف » ثم إلى الانجیار . 

بقول فى بعض کتاباته : متعجياً من أص الف.ر'قة بين المسلبين ٠‏ مع 
وحدة المصدر فى التوجيه > وعدم الاختلاف ف المصالم العامة : 

« أى فرق بين الأفغا نيين وإخو انهم الابرانبین ؟ كل يؤمن بالله وعاجاء به 
مد صلى ألله عامه وسل 3 فعلى الأففا نيين أن رفعوا أ بصارم و يستقياوا حظهم 
بضکر سديد وعقل رشيد › ويتقدموا للاتفاق ممع [خو امم الإبرانيين ء فليس 
یم ينهم ما يصح عليه الاختلاف ف الصا العمومية.. .قالميع من أصل و احد» 
وتجمعهم رابطة واحدة وهی أشرف الروابط : دابطة الدين الاسلای » (10 


يريد إضعاف الفوادق بين المسلدين ۰ لتقوى سيادة المسلبين على أنفسهم 
و آمام غیرم !! وإذا احم جال الدين بالإسلام كله بوجه عام فى كفاحه ضد 
يدعوالمسامين إلى العزة والحافظة على استقلالهم فى شخصيتهم بعدم انصبارم 

بيد أن جمال الدين ل يحاول تلك الحاولة الى حاو طحا فبا بعد د عمد إقبال » 
ف اند والشيخ 0 رد عيذه « ق‌مص من شرح المج الذى حول دون الاستمرار 
فى ضعف الامة الاسلامية » والنی خلق نشثاً آخر يشعر بالاخوة الصادقة 
بين السلمین جميماً » كا يشعر بقوة الاسلام فى توجیپه نمو حياة أفضل » و نحو 
مجتمع متياسك البناء ! ومذا المنبج قد عرف عند [قبال ب د عادة تجديد مفاهم 
أو الثربية القومية . 


(۱) جموعة العروة الوثقی : س ۹٤‏ 


۸۷ 


كمال الربی الافغالی واب جر : 

قام جال الدين إذن يحركته فى النصف الاخير من القرن التاسع عشر » 
كرد فعل للاستمار الغرنى » وخاصة فى مصر . وقد بدت الرفية فى استم‌اد 
مصر و انح منذ مشروع قناة السويس ء ثم اشتدت هذه الرغبة فى وضوحبا 
منذ الاحتفال بافتتاحها على عبد الخديوى إسماعيل » حى کشف عنبا القناع 
تماما مذ الاحتلال البريطاتى سنة ۱۸۸۲ م . 


وف سبيل مواجبه هذا الاسستمار » طالب جال الدين عقاو مته ... ولاجل 
هذه المقاومه عمل على إيقاظ روح التضامن الإسلاى » عن طريق : طلبالمسك 
بالقرآن . وإلغاء المصيية المذهبية » وطرح ااتقليد الحربى » وإعمال الاجتباد 

فى فم القرآن » والملاءمة بين مبادئه وظروف الحياة التى يعيش فيا المسليون . 
وطرح الخرافات والبدع . الى غيرت من جوهر الإسلام » والتی جمنته وسيلة 
سلبية فى الحياة » بدلا من كونه حقيقة واضة . وقوة إبنحابية فى السيطرة 
على الحياةوتوجيهها !! لقد أراد جال الدين فى کفاحه الاستمار الغربى أن ينقل 
المسلبين من حال الضعف إلى حال القوة » كى يستطيعوا مواجبة الاعتداء 
الغربى فى إعداده اانظم وعدته القوية ۱۱ 

ه وحال الضعف الى كان عليها السابون إذ ذاء تتمشل فى : تفر”ق 
الكلمة ‏ فى تعصب ‏ بسيب كثرة المذاهب وتياينها » والتقليد ب فى تبعية 
لا تخضع للرو" او فهم ‏ لاداء أرباب الفرق ۰ والاحراف عن الاسلام 
بالاعتقاد فى البداع والخرافات » ککرامات الاو لياء , وقدرتبم على الشفاعة 
والوساطة . . هذا إلى سلبية واضحة فى الحياة باتباع التصوف النحرف » 
و نحم عقيدة الجبر والقسام فى التوجيه ۱۱ 

ه أما حال القوة : فهى فى طرح ذلك كله ...و القّسلك بالقرآن كأساس 


AR 


موحد بين السلمین » و ایا بية فى الحياة عباشرة الاجتباد على الوضع النی 
كان عابه السلف . 

حال الضعف الى وصفما جال الدن للمسابين فى وقته > هی حال الضعف 
التى كان علبا المسلين فى ر تبمية 2 . . 

ووسيلة القوة والتكتل الى حددها ابن تيمية من قبل » هى الوسيلة 
الى سك بها جال الدين ٠.‏ واصر على سلوكيا . ... 

و ليس هناك اختلاف بين الاثنين > سوى أن : ابن تيمية برهن كمال 
إسلاى مطلع » واستخدم الدليل الدينى والنطتی فى تدعم رأيه ٠‏ وکتب 
وراسل وألف.... آما جال الدين فاتضذ آسلوب ١‏ الإثارة » وإيقاظ 
الوعى , فتحدث وخطب ۰ واتصل بزعماء المسلبين وقادتهم اتصالا شخصياً 
مباشرأ » مستحاً هسمهم . ودافعاً إياهم إلى مقاومة الاعتداء الغربى ۰ فى أية 
صورة من صور القاومة . لانه اعتداء مذل مخرب !!! 

۾ أبن تيمية :کان مضطراً أن بو لف » وأن عاج" بالد ليل النظری والمنطق 
أو النقل . . . . لان خصومه ف داخل اجماعة الإسلامية دفسوه إلى الحجاج 
والتزاع العلیی » وهؤلا. الخصوم ثم أرباب الفرق الإسلامية الختلفة . 

و أما جمال الدين : فقد حدد له خصومة ‏ وم المستعمرون. نوع الوسيلة 
الى يقاوم بها » وى وسيلة الإثارة؛ و التكتيل الشعى» عن طر يق إلحاب المواطف 
واستفراز امعم الإنسائية والجاس الدینی . . . . إذ المستعمر كان حا 
للشعوب الإسلام.ة » ومقاومته يجب أن تتكون . فى الصف الأول من الشعوب 
ذاتها . و تكتيل الشعوب . و تجميع القوىالمنثودة فها » يقبع إثادة العواطف» 
قبل أن يتبع الإقناع بالحجة . 

ومع ذلك فقد خلق جال الدين جيلا من القادة ‏ خلفه بعد وفانه » 
على أساس من العرفة. والتبصير المادىء الرذين » أو على أساس من فهم يح 
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للإسلام و تعالمه » وق توجیه العالم اجرب . فلم يكن جال الدين قائد 
شب آو شموب ضد اعتداء أجنى قوی منظم سب بل كان مع ذلك رائد 
فكرة » ورائد فهم سلم للإسلام . ولولا دقع جال الدین الاففاف وتبصیره 
العلى الإسلاى » لا دأينا من بعده شخصية کشخصية الشيخ عد عبده » تتمیز 
كل القبز عن أقر انبا يومئذ فى فيم الاسلام وق تقدير قیمه وف فهمالحياة 
وظروفبا » ولا وجد هذا النظام الاسلامی الشامل للحياة الإسلامية 
فى ظل الاسلام و تمالمه النى وضعه تلبیذه اخلص عمد عبده . 


هذا فضلا عن الفارق » الذی ذ کر غير مرة . . . .وهو : أنكلا من 
حركة ابن تيمية وحركة جال ائدین الافغای ۰ آخذت طابعاً معيناً ‏ أملته 
ظروف کل من صاحب الحركتين . فقد أملت ظروف اشیخ جال الدين 
عليه وسيلة الکفاح فى دد الاعتداء ٠‏ کا أملت عليه طابع حركته . 
فاصیح مظبرها مصبوغاً بالصبغة العياسية » لالا فى مواجية اعتداء 
سباسی مقنع » ينطوى تحته اعتداء صليى ۱۱ . وقد كشف الأورد اللنى 
بعد ما استولی على القدس فى أعقاب ا لسرب العالمية الاول هذا القناع 
بکلمته الشپورة : « الآن اتتبت المروب الصليبية » وانتصرت » !۱ 


تقرير المستش فين يمال الریی ارفمای ‏ 


مح شاط جال الدین الواسح ؛ وج رکه الدائية فى مقاومة الاستعار الغربى» 
وجلده القوى الطو يل المدى هذه المقاومة ... محاولالستشرقون وز نهو تقد بره 
فى جائيه الفکری على أساس أنه لم يكن ميق التفكير »ول يكن الشخص الذی 
عکنه أن يفيد الاسلام فى عرض آفکاره و تعالمد 11 


یملق المستشرق الا نجلير ى«جب» » عضو جمع اللغة العر بية بالقاهرة یکنا به : 


۹۰ 


د الاتجامات الحديثة فى الاسلام » The Modern Trends in Islam‏ 
على رأى د عمد إقبال » فى جال الدین» على النحو ای( : 


دإقبال بری أن جال الدي نكان |نسا نا لهنظرة عميقةفى تاريخ الفكر الاسلایه 
والحاة الإسلامية . . . لذلك كان يعتقد أن جال الدين أو رکگز قوته الذهنية 
فى خدمة الإسلام » كنظام للتوجيه الإنساتى والحياة الاعتقادية للإنسان » 
لوجد العالم الإسلاى اليوم على أساس أقوى بكثين ۱ » . . . وعل هذا الرأى 
يعقب جب بقوله : « إن العمل الوحيد النی نشر ال الدين هو كتاب 
( الرد على الدهريين ) » وهو عمل لا بوحی مطلقاً بن جال الدين [نسان له هذه 
الاستطاعة العقلية » على نحو ما تنبأ [فبال » ۱۱ 
ولوفارقناه جب إلى مستشر قآ خر...مثل «برون»13۳7011 أو «آدمز موده » 
لوجد نا أن جمال الدین ی کتا بتهم : شخصية علکها الحقد على الاستمار الغربى : 
بعد أن عکنت منه الماطفة غير المعتدلة فى أحكامه وق مقابيسه ! أما نصیه 
فى التفكير عند أمثالها : فغير وافر فى کنه » وغير عميق فى نوعه !! 
در الستشرقون جال دين على هذا النحوءلآن جمالالدين واجه الاستمار 
الغربى ارجا لوجه . وم تضعف إرادته فى مقاومته » ول يداد أو موه باانسية 
لنقائص الغرب ف امجتمع الإشرى. وقدأشاد بالإسلام فىهواجبة المسيحية . فكان 
نصيبه مق دراسة الستشرفین لآثاره صيب المفكر الاسلای ان تيمية » الذى 
وصف فى كتاباتهم بضيق الآفق وعدم تقديره للعقل الإنسانى فما كتبه 
فى : درد المنطقء!! و يعلم الله أن ابن تيمية آراد بکتابه هذا أن يبين أن الإسلام 
ليس فى حاجة إلى « منطق الإغريق » ليروج » أو لتوزن به ميادئه » فله أساوبه 


The Moedern Trends in Islam : ۲۹ — ۲۸ س‎ )۱( 


۹۱ 


الخاص » ومتاجه الواضح فى الدعوة إلى اله ومدایته للإنسان !! ولكن 
السب الخق ف الحقد على ابن تيمية؛ هو مباجمته للسيحية ۰ فى شخص اصليبة 
الى حاولت انتراع بيت المقدس من المسليين جا حاولت تحطم جمعهم والنيل 
من مقدسأتهم 1 
»+ 

وقيل أن نتقل من عرض الكفاح الفسکری الدینی والسياسى مال الدين 
الأفغانى ء بحب أن نشير إشارة وجيزة إلى دده على الستشرق الفرسی دين 
Mrnest Renan‏ أثناء إقامته فى باريس سنة ۱۸۸۳م . 

الق رینان محاضرة فى السور بون عن : « الاسلام والعل فى مارس سنة 
۸۸۳ وذکر فى هذه احاضرة : أن الاسلام لا يشجع الجبود العلبية » بل هو 
عائق لحا » با فيه من اعتقاد للغيبيات وخوارق العادات ۰ و ليان تام بالقضاء 
والقدر ( الجير ) ! 

وتولى جال الدين الرد" عليه فى 12265348 268 Journ‏ ... و تلخص رده 
فيا یل : 
١‏ « إن المرء لشساءل بعد أن يقرأ الحاضيرة عن آخخرها : آصدر ها الشر 
عن الديائة الإسلامية نفسبا ۰ أم كان مندؤه الصورة التى انتشرت بها الديانة 
الإسلامية فى العالم » أم أن أخلاق الشعوب الى اعتنقت الاسلام أو حملت 
على اعتناقه بالقوة وعاداتها وملكاتها الطبيعية هی جميعاً مصدر دلك2©0 55 , 

ومعنی هذا : أن تقيم الإسلام » من حيث هو دين ومنهج هداية من الله 
سبحا نه وقعالى» يحب أن لايدخل فيه ما شب للانسان من أفيام وعادات»و[ا 
ليجب أن براعی فى تقسمه فسب :“مدى حظ مبادئه فى هداية الا نسان وتوجبهه 
الوجمة السلممة الملامة لحياته . كإنسان متميز عن غرره من الكائنات الاخری! 


0 أححد أمين ' زعماء الإصلاح فى العصر الحديث : ص 856 


۲ 


يحب أن لا تکون صنمة الانسان المقلية فيه » وعادانه الى ورعا ۰ هی المزان 
والفيصل ى تمد بر مبادی* الاسلام ۰ 


وف هذا ا جال با لذات » سنعرض ردالشیخ ممدعیده فما بعد عل‌ماذکره رینان 
هنا . وسياجلى لا فرق واضح بين رد التلمید و آستاذه 1 ففضلا عن أن شيخ 
عبده أوضم اما دوجوب الفصل ف القم » وعدم الخاط فى تقيم الفكر 
والیادی. بم حامايها والمتصلين با . فقد عمد إلى شرح عقيدة د القضاء 
والقدر » الى كانت عور تشنیع رینان على الاسلام » ما پیعدها :اما ۱۴ يسمى 
« بالجبر » » و جمل هذا العقيدة حافزاً ودافعاً لمن يعتقدها إلى العمل والسعی 
الايحابى فى الحياة !! وبذلك استطاع الشيخ عبده أن يدخل دخولا مباشراً فى 
الشکل » ود د معناه من تاريخ الإسلام نفسه » رافضا المعنى الآخر الذى يعتبر 
دخيلا » وهو معنى ,الج الذى يراد أن تؤسس عليه النقيجة الثالية : أن الإسلام 
يدعو إلى عدم العمل ؛ فهو لذلكصورة من صور ال مووذاة6ة8 » أو هو ذلك 
المذهب العروف . بالتوا كل 1 ! 


ولان السيد جال الدين لم يعن فى هذا الرد عنايته فى رده عل الدهرين 
اند » ول يكن کیره هنا نفس العدق ولا أسلوب الجدل القوى اللذين 
يكونان طابع التفکیر عند الخ عبده فى رده على رینان » قصدنا إلى الإشاره 
الوجزة ارد ااسيد جمال الدين هنا . . . [ماماً لتصوي ركفاحه ضد الاستعاد 
الغرلى : فى مظرره السياسى » وفيا أوحى به هذا الاستعار من فكر مشککه 
أو عقائد ناشرة عرفا دماه من ان , وأخيراً فا پوعز به من الخارج » 
ویدفع به إلى داخل اءماعة الإسلاءية » بغية مر با ۲ وقصدا إلى خلحلة الصلة 
بين السل و [سلامه ! 


۹ 


مات جال الدين فى سنة ۱۸۹۷ ۰ بعد صراع عنيف مع الاستعار الغری 
استمر قرابة ثلائین عاماً . و لکن ما أن توف عليه رحمة الله » حتى انتشر کفا حه 
واتجاهه فى التفكير فى جميع أنحاء العالم الاسلای ۰ وخاصة فى تلك الانحاء 
التى تسلط فيها الاجنی وعبث عقدسات السابین و بكراماتهم واقتصاديا م 
ومواردم فى الروة الطبيعية . 
مات جال الدين فى استانبول » وظبر أثره ... 
» فى مصر : فى مد عیده ومدرسته ( السلفية ) 
سس 
ه وف الجزائر: فى جمعية علباء الجزائر (لوسسیا المرحوم عہدالجید بن بادیس 
المتوفى سنة 14٠‏ م) 
۾ وق أندونيسيا : فى حركة تجديد و المنار » 
ه وق المند : فجماعه أهل الحديث » وق ندوة العلباء (للؤسسبا مد شبلالنعهاى 
لوف سنةا ۱۹4 م)» وف آذهر اند : فى مدرسة دار العلوم فى « دیوبند » , 
اتی نفلت بعد تیم ۱46۸ م إلى « أ کوری » ببشاور فى ابا کستان . 
وق کل هذه الحركات . . . نید هدفاً واحدا : هو تحرير الوطن الاسلای 
من الاستعاد الغربى » وعاربة الاتجاه الاستعاری ف التفکیر 3 نجد مع هذا 
ادف ء الوسائل لتحقيقه 
ا الإسلاى من الاستمارالغر بى فكل هذه الحركات : فيعتمد 
على استرجاع قوة المسلبن فى تكتلهم وتايهم . واسترجاع هذه القوة يمتمد 
بالتالى على طرح ماطرأ على الإسلام من عادات غر بية فى الساوك ؛ وأفهام سقيمة 
فى تخريج نصوصه وشرح تعالمه ۰ ثم على الرجوع إلى موقف المسلبين الأول 
من القرآن فى استلهامیم التو جيه منه مياشرة » لطبع تصرفا” تبم بالطابع الإسلاى 
من جرة » ولو صوشم إلى الغاية الى يتشدوئها فى آمان وسرعة من جبة آخری ! 
۾ وأما حارية الانجاه الاستمارى ف التفكير : فیالوقوی فى وجه الشبه 


ع5 


انى تثار » والتعرجات الفرضة لنصوص مصدری الاسلام : القرآن و السنة 
الصحيحة » وییان زینپا بالاسلوب العلی والتاريخى . وتصحب ذلك عاولة 
تقريب مبادی» الإسلام "من العقلية الاسلامية الحديثة ٠‏ وتوضیح أن هذه 
المبادىء فى لتوجيه الإنسان توجباً سلا » سواء فى عصر الإبل أو فى عصر 
الحضارة القديمة ‏ المندية والفادسة والإغريقيه أو فى عصر الحضادة 
الإسلامية > أو فى عصر البخار والآلةء أو فى عصر الذرة والإنسان 
الآلى النی! يشبده جال الدين ۱۱۱ نوضيح ذلك كله » ليس من الوجبة النظرية 
غسب ء بل من الوجية العملية ایض . 
وهذا الشبه ف امدف والوسيلة بين هذه الحركات الى ثرجمت كفاح 
جال الدين الآفغا فى من جديد ءنجد ما ينسب إلى الشيخ عبده فى مصر من حر 
إصلاحية » ودعوة إلى تحديد المفاهم الإسلامية تحت تأثير المياة الحديئة وما فبا 
من حضارات ل تكن مألوفة ؛ وإمكانيات لسيطرة الإنسان على الحياةلم يكن 
للمسلبين [لف” بها من قبل ... هو ما نجده كذلك عند زعاء تلك الحركات 
« التحررية » ! والاختلاف ییا : فى سعة امرك الإصلاحية أو ضيق نطاقها » 
أو فى قوة الدعوة إلا أو تواضعبا ! 
وما ينسب للشیخ عبده : ٠ن‏ مهاج نر بوى لتفشثة السل الصغير » و تقوم 
المامی » و تضریج الدعاة والباحثين » وتثقيف المرأة » وما نجده عنده من ماج 
للتعلي « الوطنی » .ده أليضاً اساسا من آمس تلك المركات» مع ماقد يكون 
من فادق بيها ف النوح أو السكية ! 
ه فالميئة العامة الشعوب الإسلامية على أساس من دینبا لا على أساس 
من مذاهب الطوائف فا » ومن أجل هذا الدين . . . هی يمل هذه المركات 


٠‏ وأن کون الدین لسيادة الومنین به > وأن يكون وأجب هؤلاء الم منين 


۹ 


ان يحافظوا عليه ويتمسكوا به وبدافموا عنه لثبق لهم السيادة . . . هذا هو 
شعار تلك الحركات . 
e‏ 

ذلك وصف إجمالى للايجاه الفكرى الاسلای المقارم للاستمار الغرف 
أما الاتجاه الآخر الفا بل له . . . فقد أدرك الاستمار أن مذهب العقيدة الجديد 
الذى ساعد هو على قيامه وانتشاره فى المند . وفما وداء المند بعد ذلك فى 
آمسا وأفريقيا » حت آوربا نفسها (فى لندن و آلانیا ) -سوف لا يلق الانتشار 
المرجو له . لان مخالفته ليعض الآصول الإسلامية بدت عنالفة و اضة صربحة . 
كا سبق أن أشير إلى ذلك . ومع ذلك يحب أن تستمر مساعدته ومسائدته 
إذ مهما كان له من أثر فسيجذب بعض تفكير السامین المعارضين إلى حث قضايا 
دينية . و سییر عندم جدلا ۰ وسباأخذ من وقتهم ماف به ضغطهم ضد 
الاستمار » وتضعف به يقظتهم لاسلوب آخر يستخدمه الاستماد فى تأمين 
نفسه . وان يكون آمناً على نفسه إلا عند ما ينقسم السلبون إلى شيع يحادل 
بعضما بعضاً ‏ و إلا عند ما تضعف القم الإسلامية فى تفوسهم !| 

لهذا عاد الاستمار من جديد فشجع اتجاه السيد د آحمد خان » وهو اتجاه 
د التجديد » فى الاسلام » و محاولة الملاءمة بين قعالم الاسلام وقوانين ١‏ العل » 
أو الطببعة !! 

وهنا منذ انتهاء القرن التاسع عشر ‏ برزت زعة التجديد فى التفكير 
الاسلای وتحديدغايتها فى وضوم . . . . 

ه فى محاولة الملاءمة بين العلل والدين 

ه وى إعادة امتحان أسس العقيدة و اختبارها »فى ضوء الفکرالفر فى الحديث | 

دظبر فى مصر مجددون . 


وق افند » وف ابراس ۰ وف تركيا . .. ظهر مد دون آخرون !! 


۹۹ 


وق الوقت الذى كانت عوامل الاستماد الغربى تمين على دفم حر 
التجديد هذه الخطوات . ف‌سیرها نحو تقريب الفسكر ااغررن للعقلية الإسلامية على 
حساب التعالم الإسلامية الآصيلة » بده‌وی االاءمة بينهما » و بدعوى أن 
الفكر الغربى الحديث أثيتت الحضارة الغربية قيمته ووذنه فى الیاة» فلك 
يعيش الإسلام أو لى يبرهن الإسلام على وجود نفسه أو صمته » جب 
أن سیر فى اتجاهه وتر نفسه موازينه . . . 

فهذ! الوقت نفسه » كاننععو أمل الاستعار نفسها قضغط عل الثقافة الا سلامية . 
وعلى المظاهر الإسلامية بين الشعوب الإسلامية » بدعوی أن التشدد فما نكسة 
ورجعية » وأن التزام مجاراتها يبعد الإنسان الحديث عن أن يعيش ف الحياة 
الحديثة ! وقد ربط الاستمار فى التدليل على ذلك : بين حال المسلمين إذ ذاك- 
وهی حال متأخرة هزيلة » وبين ماسماه القسك بالاسلام ! أى أن نلك الماك 
خرة » هی تقيجة السك بالإسلام 1 ! 

تری أئ إسلام يتمسك به المسلبون أصعاب هذه الحال ؟؟ 

أهو إسلام القرآن . . . أم إسلام البدع وإسلام التعصب للبذاهب؟؟ 

و تول أعوان الاستعار فى الأجمرة المشرفة على التغلم والتوجيه الرسى. 
القيام برذه الرسالة : وهی الضغط عل الثقافة الإسلامية ؛ فى براح الدارس 
وفى الوظائف المسكومية ؛ وفى حياة اجتمعات الإسلامية . وهكذاوجد ف المد 
و [ندرنیسیا والجرائر « دانلوب » آخر » على نحو « دانلوب » «صر | ووجد 
ازدواج ف التعلم : آحدهیا مدن والاخر دينى : والدش هو التعام التقدى ؛ 
والديى هو التعلم الرجعى ۱۱ وصاحب الثقافة المدنية هو الأجدر لدلك. 
بوظائف الحكومة » أما صا حب الثقافة الدينية فمو نفسه لا يصلح للحياة فى نظر 
هذا النطق » فضلا عن أن يتاظر منه أن يسام ف دفع الحياة إلى الامام ۱۱ 


والازهريون ف عصر »© والمتخرجرن ف مدرسة دار الماوم يديو بعلم 


4¥ 
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بالمند . وفى جامع الزيتونة بتونس ٠‏ وجامع القروبين بالغرب » يحماون 
صفة التخلف عن ركب الحياة ... لا لثىء إلا أنهم حلة الأقافة الاسلامية 
ودماة الفكر الاسلای المنارىء للاستمار ۱۱ وانقسمت اجماعة الإسلامية 
بذاك فى كل قطر إسلاى إلى جماعتين » كل منبما تحمل القد والكراهية 
للاخرى . و الاستخفاف ف التقدير » وسوء الفهم فى العاملة ۱۱1 
ه وظبر فى آصاب الثقافة الدئية » أى اللادينة , أى اللا (سلامية : فربق 
دعاة التجديد , . . 
۰ بيا قام فى أصحاب الثقافة الاسلامية :نفر - قليل ‏ يدعو إلى « الاصلاح 
الدينى » » ول مجيد القم الدينية » کا يدعو زملاءه فى الثقافة إلى تحصیل 
المارف الحديثة » لاحرصاً على ااساهمة فى هذه الباة القائمة » ولكن 
لان الإسلام نفسه يدعو إلى الم لم والضارة . كا ید:و إلى القم 
والفضائل الإنسانية ! 

ومن هنا وجدنا الشيخ و عمد عيده , فى مصر يدعو إلى إصلاح الأزهر » 
ويربط بين إصلاحه وإصلاح حال المسلبين » وفهم دسالة الإسلام على 
حقيقتها . . . وأخيراً بربط بين هذا الإصلاح من جانب » ومقاومة الاستمار 
لغري وسيادة الآمة الإسلامية على نفسها من نفسبا من جانب آخر . 

ودعوة الشیخ « مد عيده » لإصلاح الازمر صادفتها دعوة مائلة فى الجزائر 
عن طريق «جعية العلباء» » الى حرصت كل الحرض على ويل أكير عدد 
تمكن من المدارس الاو اية فى القرى إلى مجال #فیظ القرآن الكريم » إبقاء على 
اللغة العربية وعلى الروح الإسلامية والشعور بالاعاء الاسلای .. ذلك النی 
بدا أثره واضاً اليوم فى الكفاح الدموى بين مسلى الجزائر والاستعاد 
الغريى » ول يؤر قرن وديع من الزمان على تلك الروح !! وفات على الستعس 
عقصده الذى طالما سعى لتحقبقه المستعمر بمحاربة اللغة العربية » ومنعها من 
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“التداول » إلا فى نطاق ضبق » وکذا بتشو یه الاسلام من طریق الارسا لیات 
التبشيرية » وما يسميه با لبحوث العلانية » و>وث المستشرقين : آصجاب الشورة 
والرأی فى توجیه السياسة الاستمارة فى الشرق الاسلای ! 

وعل غراد دعوة الشیخ «شمد عبده » فى مصر قامت دعوة آخری ف اند » 
سواء فى مدادس «أهل الحديثء هناك » أو فى مدرسة « دار العلوم » پدیوبند . 

ول يفت الاستمار الغربى » مع ذلك » أن يشر بشکّر جديدة تبدو بعيدة 
عن الاسلام وتمالهه » و لکنبا متصلة به اتصالا وثيقاً ۰ . .. فان نصحت هذه 
الفكرة كانت وسيلة أخرى لفصم السل عن إسلامه أو إضعاف اعتقاده 
به » وان لم تنجح فقد خلقت جوا من التوتر بين المسلبين » وبالتالى أحدئت 
إهتزازاً لماضى المسلبين !! 

من ذلك : فسكرة كنتاية العر ببة بالحروف اللاتينية ‏ كا فعلت تركيا . . . 

وفكرة نشر « الثقافة الخفيفة » . ۱ 

وفكرة الاغة العامية : فى أسلوب الكتابة وفى أحاديث الاذاعة وق 
مقالات ااصحف . ۱ 

کل ذلك .. . بدعوی أن ذلك يحارى الواقع من جبة » أو يدعو إلى تخفيف 
الانفصالية بين الشرق والفرب من جبة أخرى !! 

وكل هذه الآهكار تقوم على وضع حجاب كثيف بين ماضى الشعوب 
الإسلامية ‏ ف ناريخها وإسلامها وكفاحها و بعلولبا » وبين حاضر هذه 
الشعوب . حتى لا تستطیع أن تستند إلى ذلك الماضى يوم أن یمتدی علبا 
أو سلب سقوقبا . ۱ 

على أن الاستمار الغرى وقد وضع خطته هذه فى توجيه الفكر الاسلای 
وجرة ملامة له » وعمل على ضغط الثقافة الإسلامية : بالتقليل من شأنها » 


و[بعادها عن جال التثقيف » والتخفيف من شان حلتها » بتقديرمم تقد | ماديا 
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متواضعا ‏ الدائرة الضيقة الى يسعون للتوظف فيا . . ۰. لم یفته أن يضم 
مثل ذلك فى سياسته الى يدير بها الشعوب الإسلامية الأخرى 
م نفاق المشكلات الطائفية فى « ليئان » ... متذرعا بإحصاءات و اعتبارات 
تتلاعب فى تقدير ها الاهواء » لبحول وجودها دون تكتل شعوب اشرق 
الأدنى على أساس من الإسلام . 
ه وأنشأ « إسرائيل » كدولة بودية ... ليحول إنقاؤها دون تکتل 
هذه الشعوب على أساس من «قومات اللغة اهر بية ٠‏ والتاریخ العربی المشيرك . 
م وقرار « تدويل القدسء ... ليسسوىءم سياس استماري غرف ل<فیق 
فكرة الكت الصليبية » فى [بعاد المسلبين « الر ابرة » عن مهد « الإنسائية , !: 
ولا پفوتی هنا بالذات » أن أشير إلى سذاجة وزير مصرى مفوض لدى 
الفاتيكان فى العهد الس بق على تهضتنا الثورية الراهئة » وبعد أن نهأت العلاقات 
الدباوماسية بين'الفاتيكان و بين مصر فى أعقاب الحرب العالمية الأخيرة . 
كان يكتب التقرير تلو التقرير إلى وزادة الخارجية المصرية بمجد فا رأى 
الفا تیکاننی تدویل القدس » و يعد هذا الرأى تقر با من المسبحية الكائو لمكية 
إلى الإسلام » ویطلب مريدا من التعاون بينهما فى النطاق الدولى ۰ والنطاق 
الا ۱ ۱ ۱ ولا تيكان نفسه عشر ات من الدار س الدينية فى مصر . لها 
أسماء ختلفة بأسماء عدد من القديسين » أو بأسماء دينية مسبيحية : «کالسکرکین » 
و «الير دی دیبه » و « الفرير » و « امزویت »۰ وه تعل لغات عتلفة 
كال لما نيةوالفر نسية والإيطا لية والآسبائية » وهدقها واحد والتوجبه فما خضه 
مجلسيرأسه القاصد الرسولى فى مصر »وهو مدل دولة الفاتيكان !! 
ه وما مشكلة د کشمیر » إلا وسیلة أخرى ... للحيلولة دون عو اليا کستان 
و قدمها الزراعى على وجه عاص » وخلق هذه الدكلة عند قيام هذه الدولة 


۱۰۰ 


آشبه بتهديد الغناء لولود جديد » ل تتوافر له کل إمكانيات المولود الطبیعی. 


۳۹ إن دعاة « الاصمرع الربی » » بعد جال الدين الافتای ٠‏ عنلون حركة 
دفاع أو إنقاذ . . . 


۾ ودعاة « الهرير » > لعد السير أحد خان ء مثلون المجوم الصليى 
(لاستماری الغری على مقومات السلبین . . . . ولکن ليس بلازم أن يكون 
جيع هؤلاء اجددین على صلة مياشرة بالاستعار الغربى وخططه ٠‏ بل كشرا 
۳ وکو ون قد ا ریق د التجديد » وما که من حضارة مادية تأثرا 
إيحابياً » ينها تأثروا على النقيض تمول ااسلبین » ومستوى حياتهم المتواضعة 
و ضعف سعيهم نحو حياة أفضل ۰ 
وسنعرض فيا یل لاستمراد الفسکر الإسلای القارم الاستعاد » فى حركة 
شيخ و شید عیده 6 ۰.۰ 
على أن فقيعه بعرض للاتجاه الاخر فى صورة « التجديد » 


م ١‏ اجددین» ۰ 


۱۱ 


بت مره 
بر 

يصوار الشیخ « مد عبده » آهداف تفسكيره . بقله الخاص » فيا بل : 

« . . وارتفع صو بالدعوة إلى آم‌ن عظيمين : 

م الآول : تحرير الفكر هن قيد التقليد » وفهم الدين على عار قة سلف 
الامة قبل ظبود الخلاف » والرجوع فى كسب معارمما إلى ینایعپا 
الأول » واعتياره . الدين ‏ من مواذين العقل البشرى ااتى وضعبا 
انه لرد من شططه » وتقلل من خلطه وخيطه . . ...وقد خالفت 
فى الدعوة [ليه رأى الفتتین العظيمتين ۰ اللتين يركب منهما جسم الآمة : 
طلاب علوم الدين ومن على شا كام > وطلاب فور هذا العصر 
ومن هو ق تاحيتهم . 

ه أما الآمر الثانى : فمو إصلاح اللغة العربية . . 

ه. ومناك آم آخر :كنت من دعاته » واللاس جیما فى عى عنفه » 
وبمد عن تعقله » ولكنه هو الرکن الذى تقوم عليه حب هم الاجتماعية » 
وما أصابهم الوهن والضعف والذل إلا يخاو مجتمعهم منه . . . وذلك هو اشبن 
بين ما الحكومة من حق الطاعة على الشعب ٠»‏ وما الشمب من حق العدالة 
على المكومة ! نعم كشت فيمن دعا الامة المصرية إلى معرفة حقها على 
حا كبا . . . دعوناها إلى الاعتقاد بأن الماك ون وجبت طاعته » هو 
من البشر الذين يمخطئون » وتغلهم شېواتېم ١‏ وأنه لابرده عن خطئه ۽ 


۱۰۳ 


ولا يوقف طغبان شېو ته لا نصح الآمة له » بالقول والفعل 1 

د جبرنا بهذا القول » والاستبداد فى عنفوانه » والظل قايض على صو لجا نه» 
ويد الظالم من حديد » والناس كلهم عبيد له أى عیمد ۱1 

د عم لني فی کل ذلك لم أكن الامام المتبع » ولا الرئس المطاع ا 
غير أنى کشت ددح الدعوة . . . أصيت نجاحاً فى كثير ما عنيت به » 
وأخفقت فىكثير ما وجوت عزعتى إليه » ولكل ذلك أسباب : بعضبا ما غرذ 
فى طبعی . . . وثىء متها ما داد حوال" . . . » ۱۱ ) 


مر عيره فى طريى, مال الرين : 

لم يشذ الشيخ مد عبده فى حركته الفكرية » عن أن إسير فى ذات 
الطريق النی سلکه جال الدين الافنای » ولا عن الغاية التى وضعبا 
هدفا له .... کا اعتمد على نفس السند النی اعتمد عليه أستاذه من قبل . 


وايسمنشك ف أن الشیخ مد عبده واحد من أو لتم الزعماء الذين وصفوا 
«الرعباء الوطنيين . . .. وم فى واقع الا زعماء مقاومة الاستمار الغربى » 
ومعارضة النفوذ الأجنى ف‌دارة العالم الاسلای (العربى)!! وهو لايقلف التأئير 
على التوجيه القوی عن مواطن معاصر له مثل ه مصطقكامل » ۰ صاحب تلك 
الحركة الى اتجوت إلى مقاومة الاستعار الانجلیزی مباشرة فى مصر ؛ ورئيس 
الحزب الوطنى الساسى فى السنوات العشر الاخيرة من حياة الشييع د عبده . 

وإذا كان الشبخ جمد عيده قد | بتعدف الفترة الآخيرة الاخيرة من حياته الى 
تزعم فيها مصطقى كامل المركة الوطنية فى مصر » وإذا كان لم يشاركة 


(۱) تريخ الاءام عد عبده : ۱2ص ۱۲-۱۱ 


۱ 


فى التوجه السياسى القوى ضد الاستمار الغرلى فى ذاك الوقت » مؤثراً 
تركيز نشاطه الخاص ف الجا نب العلى أو الدینی -- فان ابتعاده عن ال 
هذا التوجيه السياسى القوى طوال هذه الفثرة لاحرل دون أن يؤدخ له 
كصاحب دور رئيسى فى توجيه الحركة الوطنية المصرية » الى برزت فى 
٠‏ الربع الآخيرمن القرن التاسع عشر . 

أما سيب اعتكافه وتوفره على الجائب العلى والدینی » فلعله رأى أن 
'العمل فى هذا الجانب ليس متوفراً لكثير من أصتاب النشاط ف الجانب 
القوى والسياسى إذ ذاك » اعدم توسعهم الکافی فى فهم المبادىء الإسلامية ء 
.والمصلحة الوطنية نفسبا تقضی عندئذ پتوفره هو على ذلك ... أو لمله 
رأى - من تاره فى الصراع الوطنى السايق على الاحتلال البريطا ل الرسسی 
۲ مء ومن أختلافه مع عرالى وبعض رفافه فى طريقة الصراع وأسلوب 
الكفاح ‏ أن الأولى له لعدم تبدید نشاطه وقوته ‏ أن یتوفر على الجا ذب 
الذى توفر عليه أخير ۽ وهو الجا نب الإسلاى الفسکری والر بوی . 

ومنذ هذا الحين الذى اعتزل فيه الشیخ عبده الاسهام فى قبادة 
.الجاتب القوعی » وترك الزعامة فيه لغيره » واحتضن الجانب الإسلاى 
2 تفكيراً ؛ وتعلما » وإحياء ... منذئذ عرف فى تاريخ الحركات الإسلامية 
.فى العالم العربى خاصةء أن لكل من الجانبين : الوطنى والدينى زعماء 
.باشروا قبادته وتوجهه . 

۰ عرفت « الشیخ مد عبده » مدرسة » وعرف له آنباع وتلامیذ 

ه کا عرف ل د مصطؤكامل » أنصار وأشياع . 

ولکن هذا الفصل بين الجانبين » برجم إلى تنظم ال جود الوطنية فى 
مقاومة الاستمار الخری » أكثر من أن يبدف إلى تحديد مناطق نفوذ 


۱۰۵ 


بأن کون للدن منطقته وللسياسة منطقتها ۱۱ ولم يعرف ای اتجاه 
توی أصيل فى العام العرف عاصة > مئذ أخريات حياة اأشيخ مد عیده 
حت الآن » أنه عاول قصر الاسلام على « ضير الفرد » وإبعاده من 
علاقة الفرد بالفرد فى الجاعة > أو فى علاقة الافراد بالدولة » أو فى 
علافة الدرل عضبا ببعض ! 


ولقد آمس « مصط ی کامل » حرکته لقاومة الاستمار الب یطاق فى مصر 
على مین رئيسين : 
۰ على خلق الوعی الوطنی 
۾ والوعى الاسلای 

وان من رأى د مصطق کامل » أن التعلم العالى » والتعلم الجامعى على. 
الاخص » هو وسلة (بجاد الوعی الوطنى .... 

أما قاظ الشعود الاسلای 6 ور بط فصر با لعام الإسلاى الخارجى 
عل أساس من التذكير بتعالم الإسلام » فقد وكل أمره إلى الصحافة .... عل 
أن تسم أيضاً فى تقوية الوعى الوطنى الصری . 

وقد اختلف مصعانی کامل مع الشیخ مد عبده فارة من الوقت ... ولكن 
لم يكن مرجع هذا الاختلاف إلى أن الشيخ عبده كان يدعو إلى القسك بالإسلام 
ويدعو إلى العودة للقرآن على نحو مادعا » بل لآنه توفر على ماسباه 
ب « الإصلاح الديى » » وابتعد كلية عن الإسهام فى التنو پر السیامی العام . 

- ون الجركة القومية الى عرفت فى مصر سنة ۱٩۱۹‏ برئاسة « سعد 
ذغلول» » نما نشأت وت داخل جدران الازهر » واعتمد خطبافها .على 


۱۰۹ 


المنابر فى الساجد » واجتمعات العامة السياسية » كا اعتمد كتا مما فى الصحافة 
على كثير من آيات القرآن . . . وهی الآبات انى تتصح بالتعاون والقاسك .. 
وتدعو إلى نيل ولارة الاجنی » ومقاومة نفوذه فى التو چيه ؛ وتصريف شون 


إلجاعة الإسلامية ا 


كا أن مقارمة السلطة الی‌بطاننة المنتدية من قبل عصبة لامم. 
فى جنيف بعد الحرب العالمية الأولى على العراق وفلسطين » تأسست على جيد 
الإسلام , والدعوة إلى القسك به فى مقاومة النفرد الاجنی . . . . وقد كان 
د مفتى فلسطين »- فى ذلك الوقت - رمز الزعامة الوطنية السياسية الفاسطينية ! 


- و کذلك صدرت مقاومة اللقوذ الفرنسى فى سوريا ااءثل فى سلطة 
الا تتدابآو ل ماصددت عن د الجامع الاسوی > فى دمشق ؛ وقاد 
علماء المسليين هناك المظ'هرات الشعبة ضد هذا الفوذ . وتولوا الكتابة عنه 
فى الصحف ! 


٠‏ ومع ذلك فقد وضح فى تاريخ الاتجاهات الفسكرية داخل العالم العربى 
فى النصف الاول من القرن العشرین » أن هناك فصلا فى الظاهر 
على الاقل -- بين النشاطين : القوى السياسى » والفسكرى الدينى الإسلاى . 
و إذا رجحت كفة النشاط القوعی ( السيامى ) فى الحركات الإسلاءية لمقاومة 
الاستعاد الغربى بعد جال الدين الافنای » بتأثير من جال الدين نفسه » 
فان الشیخ مد عبده بتوفره على ماعرف منسوباً إليه باسم الإصلاح الديق 
قد خلق مدرسة . . . . مدرسة فكرية » ودينية ؛ وعءاسة » وتربوية تتجه 
اقاومة الاستعار الغرنى نفشه اتجاها غير مباشر ء ولا تقل وزنا فى تحقيق هذا 
ادف عن ذلك النشاط القوبى اسیاسی !! 


4٠.17 


لیر عبره .۰ القروى » الصری » الا دهرى 

عرفت بيئة الشيخ عمد عبده فى القرية پآنبا بيئة الرجل الفقير ... وعرفت 
غریته بنا مشل” من الامثلة العديدة لمستوى الحماة المصرية الخالصة . 
وهی حياة الكادحين المكروبين الستذلین» والومنین بالله ۰ الذين ».دن 
فى الآخرة العوض لحم عن حياتهم الحاضرة ! 

نها الشيخ عيده فى هذا ابو » واتصل فى تریینه ب «كتاب القرية, > 
ثم بالأزهر ... وه کاب القرية » والآزهر »كلاهما يعنى بالاسلام : الآول 
یی بتحفيظ القرآن وهو المصدر الأول للإسلام » والثانى يعنى بتدريس 
شروح القرآن و عدادس السلين الفقبية والكلامية والاصولية » كا يعنى 
باالغة العربية فى قواعد إعراما وق وصف آسلوم! . والازهر فى عنايته 
بالمعرفة الإسلامية التى تدور حول القرآن الكريم » إما كان عى بها على الحو 
النی وصلت إليه هذه المعرفة فى الحلقة الآخيرة من تاريخ التف‌کیر 
الإسلاى والتأليف العربى 
> منحی الجدل العقلى ‏ النی يحرى لاجل الدربة الذهنية » کنر من 
استخدامه لمعرفة قيمة الحجة !! 
» وت المناقشات اللغوية الى تدور حول اللفظ أو التركيب المفرد » 
أكثر ما تدور حول الى والهدف العام لللاساوب !! 
ه وهو منحی التزام أحكام فقبية عاصة صدرت فى وقت معين من مو لفين 
حمینین » کار من التذام منیج لتقدير هذه الآحكام . ثم البناء علما !! 

ويحم ظروف خاصة با اشیخ عیده » ان اللون من المعرفة - 
فى تنشمّة نفسه - لوفاً آخی تأنى له عن طريق مال والده الشیخ درویش 
خضر ۰ . . ذلك « الشسخ » الذى اتصل ب «١‏ الزاوية السنوسية , , وتعل فيها 


وسيلة صفاء القلب » وعرف عن طريقها ما يحب أن تبح فى فهم الاسلام : 
وذلك بالاحتکام إلى القرآن والسنة الصحيحة » وعدم التعصب لا سواها 
من أقو الأرباب الدارس والثمروح و الولفین المسلمين . وهذا الذى كان عارسد 
الشیخ درويش خضر من الإسلام العملى » وماكان يعرنه من الاسللام » ومن. 
معأ يس مه » هو مايعرف النظام الصوف الفکری‌الاسلای «السومی الكبير». 
وهو نظام هدف إلى مو الروح ٠‏ وتبذيب الافس » وتوكيد أواصر الآخوة 
الإسلامية ء وإجادة فهم الاسلام . 
بهذين اللونين من المعرفة : ما كان عن طريق الازهر وما كان طریق 
اراو ية السنوسية . .. تکو نت لدى ااشیخ مد عبده : 
ه معرفة عقلية للإسلام 
. ومباشرة عملية لتهذيب النفس 
9 م تقد بر اقا الإسلامية الفا عة فى الآ زهر إذ ذاك . 
٠‏ وف ضوء ذلك كله .. ابتدأ _ بعد تلمذته على الشييخ خضر ‏ يتخير أسائذ ه 
ف المرحلة الأخيرة من مراحل دراسته فى الازهر 
- فتخير « الشيمخ حسن الطويل » لدراسة الفلسفة السينائية » والمنطق, 
الارسعلی 
- والشیخ د عمد البسيو لى » لدراسة الادب العرن 
ويعد أن عل بقدوم د جال الدين الافغاف » إلى القاهرة اتصل به » وصمبه 
فى مجالسه وندواته ... وجمال الدين هو لسیاسی اثانتر عل استعار الغربه 
البلاد الإسلامية . 
ه دكا ابتدأ يتخير أسانذته من بين علاء الأزهر ۰۰ . ادأ ينقد الطابع 
العام لتغمكير دجال الآزهر » وكتب الدراسة فيه » وطرق انددیس, 
المتيعة هناك ! 


1 


ه وباتصاله يمال الدن الأفغانى ابتدأ يدرك الالة الداخلية فى معر : 
من سوء معاملة الحسكومة للفلاحين » ومن الاستبداد السیامی القائم فى الحم » 
وهی حالة انطبعت ف نفسه مئذ أن نشاً فى قریته . . . . ولکنه رعا م يستطع 
أن يدركما ء ويعس عنها تعبيراً وا » قبل أن يتصل يجال الدين . و باتصاله 
عمال الدين » ابتدأ يدرك أيضاً زيادة على ذلك : التعقيد السياسى و الاقتصادى 
فى هصر » وتسرب النفوذ الآجنى فى الها كل المصرية ؛ وتسر به اسم الإصلاح 
القری ء أو بامم الصلحة الأوربية !! 

وهکذا جع الشیخ « تمد عبده » فى معرفته : 

٠‏ بين بيئة القرية » وبيئة الدينة التى هی مقر ال فى مصر 

ه وبين المعرفة العقلية » والنهذيب الروحی الصوف النزن 

ه وبين تضشكير القرون الوسطلی والتفكير المداصر فى وقته 
کا عرف اججود فى التفكير » و الُورة فبه 
و مد حرص آلشیخ عبده على ماضيه . . . 


کا حرص عل أن امیش ۳ افر > ولكن على ساد من الاضی ون 


ای ر عبره ۰۰۰ الک : 
تناول لشیخ هل عبده فى تف‌گیره عدة چ و انب رئيسية : 
» اجانب القری والوطنى 
٠‏ والجانب الاجهاعی 
ه وجانب الاعتقاد 
۾ و آخیرا... الجازب التربوى والتوجيهى العام 


۱۹۰ 


© الجائب الق رى : 


تثاول حمل عبده ف الجائب القوى : حدود الوطن > وطرورة شمود 


المواطن يوطئه » والصلة الوثيقة بينهما : 


« . .. وجلة القول أن فى الوطن من موجبات الحب والحرص والغيرة ؛ 
ثلالة ‏ تشيه أن تکون حدوداً : 
ه الاول : أنه السكن النی فيه النذاء , والوفاء » والأهل , والواد 


ه الشان + أنه سكان الحقوق + رالواجیات » الى هی سداد الخياة 
«السياسية ... وهما حسيان ظاهران 
ه والثالك : أنه موضع النسبة الى يعاو بها الإنسان ويعر ۰ أو یستفل 
ويذل ... وهو معنوی محضاً »(۱) . 

م يستطرد فيقول : 

« ولقد كان بعض الناس يحاولون خلع الشعاد الوطنى عن ذوى المقوق 
والواجبات فى مصرء وإلباسهم جیعاً لباس الجبالة والذل . ولكن أبت 
الحوادث إلا أن ثبت لنا وجوداً وطن > ورأياً عمومياً » ولو كره 
البطلون . . . على أن مهم فة لا يزالون يؤاون أساعنا 0 يكررون من 
سفساف القول » من مثل : إننا تمودنا احتال الظ والحيف » وألفنا 
الخدمة والرق ء فلن بستقل لنا رأى » ون تبتدى سبيل المرية !! 
کأنبم لا يعلدون أن آمل الغرب أجمعين تمودوا مثل ذلك اسف أعصراً » 
وكانوا فى قدم الآيام على ضروب من الرق واخضاض الجناح ۱۱۱ 


(۱) تاريخ الإمام : ج ۲ ص ۵ ۱۹ 


۱۱ 


وأنكان من فضل هذه الاية ر القرن التاسع عشر ) ت أن کی و عون 
تارخها تحرير أرقاء العصر ااسالف » فقد رجونا أن خم ذلك التاريخ. 
بتحربر الذن کاو| آرقاء ق هذا العصر > <۱) ۱۱ 

كا تتاول فى هذا اجانب نظام اشوری ف اشع. ورجوبه على الحا؟ 
والحكوم سواء : ۱ 

د ون لنا لدليلا على ما قدمئا ‏ من وجرب نظام الشورى ‏ 
فها فمل سيدنا عمر و قومه رطى الله عنهم » حيث قام بيهم خطيبا فقال : 
یأپا الناس من رأى مشک فی اعوجاجا فليقومه ! فقام رجل أعراى 
فقال : و الله لو وجدنا فيك عوجا لقومتاه ؛سیوفنا ۱ فقال عبر : المد لله 
الئی جعل ف المسلين من يقوام دوج عر بسیفه !!! إذ ليس معنى تقوم 
الاعو جاج فى هذا إلا التفبيه على الق » والإرشاد إلى الطريق الاسم !! 

د فا يدل على وجوب التشارد على الحا م : هو طلپ عبر رضی الله 
عنه تقوم اعو جاجه . 

« وما يدل على وجوبه على احکوم : هو (جابة الصحالى بقوله : 
( دالله او دأينا فيك اعوجاجا لقرمناه بسيوفنا ) ۰ فانه لا جوز استعال القوة 
إلا بعد الاعذار بالارشاد والهدى , . . 

«وكأق من يقول : إن لنا فهاكان عليه من السلف من طريقة التشاور لغنى 
عن ساوك هذه الطريقة المحالبة ... فأقول فى جوابه : إن هذه الطريقة الحالية 
قد صارت - دون سواها - ذات الوقع المظيم والتأثير القوى ف النفوس . 
كا اتصفت به من كونها مناطاً للءدل » و مظهرآ للاستقامة فى سائر المالك . 
وحینثذ فالغاية المقصودة من القشاور لا تترتب إلا علا » وأما طريقة السلف. 


١ (‏ ) تاريح الإمام : + ۲ ص ۱۹۰ 


۱1۲ 


ققد كانت كافية فى الفرض »ء لما آنها هى الستعملة فى زمنبم . على أن 
هذه امیئات ليست إلا وسائل غير مقصودة إذاتها » فإذا انقطعت الراطة 
بينما وبين الغايات كانت مبملة غير مقصودة » وضو ل القصد إلى ما صار يبنه 
و بين الغاية ارتياط ووفاق > () ! 

«.. . وأن الشورى لا تنجم إلا بين من کان لحم رأى عام مدوم 
فى دائرة واحدة »كأن يكونوا جیماً طالبين تعزیز مصا بلادم فیطلبونبا 
من وجوهها وا واا . فا داموا طالبين هذه الوجوه فهم طلاب الق 
ونصراژه » فلا بلتبس علهم بالباطل » ولا لوم علهم إذالم يأت مطوییم 
على غابة ما عکن من الکال . . . وإن استعداد الناس لان ينبجوا الج 
الشورى غير متوقف على أن یکونوا مندوبين فى البحك والنظر على 
أصول الجدل القررة لدى آهله » بل يكن كولم نصبوا آننسهم ۰ 
وطمحت أبصارم للحق وضبط الصا ۰ على نظام موافق لصال 
البلاد وأحوال الماد > () ! 

وإذا وجيت الشوری على الحا واحکومین سواء » فان وظيفة 
| کومة بعد ذلك فى الامة ممكين الأفراد من العمل فى حرية ‏ و بالوسبلة 
الصحيحة » خير أنفسهم وجاعتهم : 

« إن شأن الحكومة ليس إلا أن تطلق للناس عنان العمل » فعه‌لوا 
لانفسهم ما يعلدرنه خيرا ... فان أية حكومة قيل ألما عادلة حرة » 
لم يكن لها إلا أن أباحت للناس أن يدخلوا فى أى باب من أبواب المناقع » 
ويطلبوا الخير الحقيق بكل وسيلة, ( !! 

ولم يفت عمد عبده أن یتناول فى الجانبالقوى كذلك : الصلة بين ما بشرع 

(۱) تاريخ الإمام : + ۲ ص ۲۰۰۰۱۹۹ 


( ۲ ) تاريخ الإمام : + ۲ ص ۳ ۲۰ 7 ۷۲۰۶۵ 
(۳ ) تاريخ الامام : +۲ ص ١45‏ 


۱۳ 
(۸ - الفكر الاسلای ) 


من قوانین » وبين أحوال البلاد القامة . وهو بری ضرورة الصلة 
القوبة بیپما ۰ ولو كانت أحوال البلاد وعداتما غير سليمة 
كل السلامة .... ول : 

دولا يتوم أر_ القانون العادل » المؤسس على الحرية »هو النی 
یکون منطيقاً على الاصول المدنية والقواعد السياسية فى البلاد الاخری 
انطباقا تام . فإن البلاد تختلف باختلاف الواقم » وتباين أحوال 
التجارة والرراعة . وكذلك سكانها يختلفون : فى العوائد » والاخلاق . 
والمعتقدات إلى غير ذلك . فرب قانون يلاثم مصال قوم لا يلام مصاخ 
آخرین » قبنشع أولئك ويضر برؤلاء ! إذ عل مؤسس القرائين أن ».اعی 
اختلاف الناس : على اختلافی طبقاتبم وأحوالهم ۰ وطبيعة أداضييم . 
ومعتقداتهم » وكافة عوائدم » لیشتی له أن عدد مصالهم ور بط 
اعالم صود تمر للبم جلائل الفوائد » وتسد علییم آبواب 
المفاسد . وحينئذ لایسوخ لارپاب الشرری آن اروا غير بلادم 
فى سن القوانين » ۱ © 

م يضيف قائلا : 

« وقد جرت حادة المشرعين فى كل زمان أن براعوا فى وضع القوانين 
درجة عقول الذين يراد وضعما لمم » حى لا تكون مهمة علیهم ‏ 
فلا يتيسر لحم فپمپا » ولا معرفة الغرض منپا . وأن يلاحظوا العوائد 
والأخلاق ملاحظة تامة » فلا يخرجوا فى تأسيس القرائي عا تقتضیه 
من الشدة والتخفيف . فرب" طائفة من الناس ینفع فيهم الزجر افيف . 
ويردعبم الوعد بالجزاء المين » إذا كانت طیاعهم سبلة الاثقياد . 
ورب؟ أمة فطرت أفرادما على الغلظة » وجافاة الرقة » وكانت بواطنهم 


(۱) تار الامام : ؟ ص 5١#‏ ب ۲۰۸ 


۱۱ 


منطوية عل, الخسة والسفالة » وتفوسهم بعيدة عن خصال الشرف » فبژلاء 
لا يردعبم عن غيهم إلا القوانين الصارمة » الوستة على الجراءات 
الشدیدة . . . > 0 ۱۱ 

د وباجلة ... فليست هيئة النظام المد لامة من الئاس سوى صورة لادة 
اللکات الى اكتسبها آفرادها من مألوفتها وعوائدها الى نشأت علیبا » 
وان کان مدوحه أو مذمرمة . وان اختلای قوانينها نی معارج 
صعودها » ومدادك هبوطها » لا ينفك عن هذه اللکات . مهما تغيرت 
آصنافها » وتبدلت شونا . وهذا ما جمل عقلاء الناس يمتبدون أولا 
فى تغيير اللکات » وتبديل الأخلاق » عندما بریدرن أن يضعوا ئة 
الاجناعية نظاماً حكا . فيقدمون ااتربية الحقيقية على ما سواها ليسنى لحم 
أن يحصلوا على هذه الغاية . بل يجعلون فى نفس القوانين النظامية فصولا 
وأبواباً لضبط الأخلاق » وحفظ الملكات الفاضلة . . . متصیح الاخلاق 
فاضلة » والعادات حسنة » وتسير الامة فى طريق الاستقامة إلى خر غاب 6 

والقانون على هذا النحوء يحب أن يكن له ف التطبيق » وأن تتكون 
له وحده السيادة ... يقول فى ذلك : 

« فإذا أرادت تلك الآمة ... أن تعيد مجدها الآثيل . وعراما 
الأول » فلا بد لما من إعادة شأن القانرن . فتشيد منه ما هدمته 
ید الغرور » وبددته سطوة الفجور » و تأغذ الوسائل النافعة لاستالة قومها 
إلى القسك بقواه وهداء »4 ! 

۰ 


للق تارج الامام : < ۲ ص ۱5٩‏ 
(؟) تاريح الإمام : < ۲ س ۱۱۳ 
(۳) قاریح الإمام : < ۲ س ٩۲‏ 


وده النقط الثلاث الرئيسة ای أثارها الشيخ عمد عیده بتضشكيره فى 
الجانب القوى . . . وهی : الوطن » والشورى ف الم > وصلة التشريع 
بالاسس المقرمة لسکان الوطن سر لفة ودين وعادات وأخلاق - 
وضع أمام المواطن الحقائق التى يحب عليه الحرص عليها ۰ والدفلع 
من أجلبا » وهی تلك القاتن الى تحدد شخصيته كإنسان ومواطن . 
فلا ينبئى له أن یفرط فى وطنه مهما كان حال هذا الوطن ء ولا أن 
فرط فى لته » وديله » واخلاقه » وعرف مواطنيه. کا مجحب أن 
يتسك بالشودی فى الحم > حاكاً أو محكوماً . إذا تکون للامذ 
رأى عام جمع الواطنین فى دائرة واحدة ۰ ول تقسمهم الاموا. 
والشبوات إلى أغراض مختلفة . 

ویشیر هنا حديثه عن ضرورة الربط بين التشريع وأحوال البلاد. 
إلى نظرته إلى القانون ... فبو ينظر [ليه على أنه حافظ الال قامة , 
دون أن تکون له هو نفسه إمكانية أن يحدث فبا تغبیر | . و إبما مرجع التغيير 
فى عادات الآمة وأخلاقبا وتوجيهها ٠‏ إلى « التربية » دون التشريع ۱۱ 
وهكذا : تکون الريية فى ظره هى الى مد وتدفع » والقانون هو النی 
حفظ حرس . 

ويزيد ااشیخ مد عب ه فى توضیح ذلك بقوله : 

د ليست القوانين الى تفرض المقو بات على الجرائم > وتقدر المغادم 
على الخالفات , هى الى رى الآمم وتصلم من شأنها . فان القوانين لم توضع 
ف جميع العالم إلا للشواذ » والحفوات » والسقطات . . وأما القوانين 
المصلحة » فى نواميس التربية الملية لكل "مد . .م ۱ ۱ 


)۰۱ تارپج الامام : < ۲ ص ۰٩‏ > 


۱۹۹ 


* الجائب انرمتماعی : 

وتشاول اشیخ مد عبده فى الجا نب الاجتیاعی : 

الروح الجماعية 

س عيوب اجتمع 

الاقتصاد الوطنى . 

ال وام اماع : 

تناول مد عبدهضرو رة تقوية الروح الماعية فى الآمة » مع إضعاف الفردية 
أو الاتفصالية .... وطریق ذلك فى نظره : التربية الحقة » والتربية الحقة هی 
ای تقوم على رعاية التعا ليم الإسلامية .... بقول : 

« إن التغالب فى هذه الأوقات أصبح معظمه- إن لم أقل جميعه ‏ تضالب 
الأفكار والاراء . فالآمة ذات البسطة فى الأفكار > والبارة لاد 
هی الاقوی ساطانا » والاقوم سياسة » وهی الفالبة على ما سواها 
من الامم , 

« إن الانسان لا يكون [نسانا حقيقياً إلا بالتربية » وليست هى إلا عبارة 
عن اتباع الأصول الى جاء با ال نبیاء والرساون من الاحکام والحكم 
والتعالي . . . "تعلم الانسان الصدق » وعبة نفسه . فإذا تررق الانسان 
أحب نفسه لاجل أن بحب غيره ۰ وأحب غيره لأجل أن تحب نفسه !! 

دإذا ترنى الإنسان أحس فى نفسه أنه سعيد بوجود الآخر معه ء 
ولكن نحن فى وسط لايحس فيه أحدنا إلا أله شق بوجود غيره !! 
وقد ذمبت الثقة بيننا أدراج الرباح » وخلفتها الشکوك والريب 
والظنون الأثيمة ء المولدة للوساوس والاوهام . ولاشقا. لبرء أعظم 
من وجود ميره فى هذا الشقاء ۱۱ 

« وأو كذامتر بسينلانيثك فيناإحساس واحد » يؤلف بين شعورنا وحاجتناء 


(۱) تاريخ الإمام . ج ۲ ص ١44‏ 


وحينئذ بحس کل فرد منا بأن عليه وظيفة يؤديها : للفسه » وغيره . 

د إن العم الحقيق هو الذى یشم - الانسان - العلاقة الوجودة بينه 
وبين غيره من الافراد فى جامعته . فپو إذن یعلم الانسان : من هو ؟ 
ومن معه ؟ فتکون من ذلك شمور واحد وروابط واحدة . هی 


ما لسموثه بالاعاد 5 


« ألا إن الاتعاد عرة لشجرة : ذات فروع > وأوداق » وجذوع › 
وجذور ‏ هی الأخلاق الفاضلة عراتها ۱ فعلى السلمین أن بربوا أنفسهم 
تريبة إسلامية حقيقة لیجنوا تلك اشرة ... وبغير ذلك کل أمل باطل » 
وکل الأمانى أحلام وأهام . وكل احتجاج بغير سعى جر !! 


د الناس فى كل الامم أكفاء فى اقثبل ۰ ولا نقص فى الانيا 
الا من جبة العقول والآخلاق . . . هی لا تنكل إلا بالثربية . وما وداء 
ذلك من العلوم ۰ لا يبت فا غير القلق و امذیان . . . ٩)‏ !! 

« . . . والسبب فى فقر البلاد : عدم سربان روح الثربية الشرعية 
العقلية » التى تجعل إحساس الإنسان بمناقع بلاده كإحساسه عنافع نفسه ء 
وشعوره بأضراد وطنه کشعوره بأضرار ذاته . إن لم تقل : تجمل الاحساس 
الأول أقوى من الثانى » وتزيد فى [حساس الإنسان مافعه و مضاره »)۱۱ 


و مه ولما تشوقت النفوس لان تكون البر ببة ف المسدارس 
على هذا القط الفید » الذى عو ل عليه جیع الآمم الت‌دینة فى مبادی. 
تمالیپم » فان من تقبع قوانين التعلم فى المالك الأوربية رآها بأسرما 


(۱) تاريخ الامام : < ۲ س 455 
(۷) تاريخ الامام : < ۲ ص ٠١٤‏ 


۱۸ 


موجهة للابتداء بالتعالم الدينية » والاستمراد علیپا إلى ما تزيد عن ست 
سنوات تقرياً . ...۰ .() 

وقد استرسل الشیخ مد عبده و آفاض : فى صلة التعالم الاسلامية بالمعرفة 
العقلية السليمة » والتبذيب النفسى الحقيق وبين جدوی ذلك على الاخص 
فى المرحلة الأول من مراحل التعلم » ما كشف عن صلة التعالم الإسلامية 
بطبيعة الانسان » ومدى تأثيرها علها تأثيراً توجييياً سلما » کا رسم 
الطريق التربوى لنفع النفس الإنسانية ببذه التعالم . 

وهو إذ عحاول أن يكشف علة الضعف الحقيقية فى الآمة وابماعة 
الإسلامية » لم بر هذه العلة فى غير فقر اللفوس 6 وسوء آ و چيه العقول] ! 
ول يرها فى أرض مصر وسمائها » ولا فى طبيعة البلدان الإسلامية 
الاخری 1 و آدجم فقر اللفوس > وسوه و چیه العقول » إلى سيطرة 
د الآنانية ۰ واضلال معی « ألجاعة » ف نوس الأفراد 0 إما لساب 
الجبل المطاق . أو بسپب سوء فيم الإسلام والحياة !! 

ومن أجل ذلك كانت غاو لته لإصلاح هذه الخال عاولة تفتيشية 
عن العلاج الحاسم فى حقيق هذا الاصلاح » قدد الإصلاح بأنه استعادة الروح 
اجماعية مه الروح القوسة 6 الروح الإسلامية 0 و الروح الإنسانية العامة : 
وحدد العلاج تبعاً لذلك : بالتنشئة الدينية » وقيام المرحلة الآولى من ماحل 
التعلم على التما لم. الإسلامية . 

ولكنه مع إذلك لم يرد أن يقصر منهاج الددسة على هذه التعالم » 
بل جمل هذه التعالم اساسا دئيسيا فى منهج المدرسة » على أن تضاف 


(۱) تاريخ الامام : ۲ ص ۸۱-۸۰ 


۱1۹ 


إليه بقية الملوم والصنائح » الى تنفع الناثىء فى حياته ٠‏ وتجمله لایقل 
عن الغرنى فى سيطرته على الحياة . 


وم وب مسال اند غنياء ف تعليم ابرم : 


وهو إذ يطلب من التعلم أن يكون تربية » توصل إلى ملكات 
وعادات » وتقود إلى توجيه غير مضطرب . . . ولذ يطلب فى ال بية أن یکون 
آساسپا إسلامياً » حتى تکون هناك جماعة » وروح جماعية » تسود لو ازع 
الفردية » وبذلك يتحقق القاسك » ثم نتحقق هدف الآمة من عزة وسيادة . 
إذ يطلب ذلك كله > يطلب من الأغناء أن يسمموا فى التعلم » ویوضح 
أن إسبامهم فى هذا النوع من التعلم تقتضیها ضرورة اجتتاعية خاصة بهم ٠‏ 
لام معرضون 'التوديد فى أمو الحم و سپ : من الاجنی عنم » قبل 
الفقير من مواطنيهم . . . يقول : 

د أف| یصر الأغنياء آنه لامعی لشدة الیاس فى آیامنا مله : 
إلا تدرع الحكة ۰ وتبطن الدهاء ؟ أل يقفوا على الأسباب الی آعدها غيرنا 
( يريد الغرب ) لنيل أعلى مراق الجد فى آوطانه » ثم اندفع إلينا لاندری 
ماذا يريد أن یصنع بنا !! فإن عقاوا جميع ذلك » فلا يفقبون : أنهم إن 
ل يكونوا نصراء بیش العل » أصبحرا على شفا الخطر؟... 

د فعل الأغنياء منا » الذين يخافون من تغلب الغير علهم ء وتطاو ل الایدی 
الظالمة لم أكثر من الفقراء » أن ,تآلفوا . ويتحدوا ء ويبذلوا 
من أمو الحم فى سبيل اقتتاح الدارس » والمكاتب » واتساع دوائر [التعلم ¢ 
حى تعم التربية » وتثبت ف البلاد جرائم المقل والإدداك » وتتمو 
روح الق والصلاح »> وتتهذب النفوس » ويشتد الاحساس بالمنافع و الضار 5 


۷۱۲۰ 


فیوجد من أبئاء البلاد من یضارع بی غيرها من الأمم » فنکون عند ذلك 
معهم فيرتبة المساواة . لمم مالنا » وعلییم ما علينا !! 

د ألم يعتيروا باججمعيات الآوربية ۰ الى لم يكن أعضائها إلا الرادعين » 
والصانعين . والتجار ...كيف يبلغ إيراد الواحدة منهم نمو ثلاثين مليونا 
من ' الجنبيات » وبعضها أكثر وبعضها أقل » وجيع ذلك يصرف ف بت 
المعارف و العلوم » واتساع دائرة الصانع والفنون ء وتقوية روح الربية 
الحقة . التى لاشأن للبلاد إلا إذا تحل أبناؤها حلاها » 20١‏ ! 


التعلى ادريى . . . متا مسلا آهر : 

والشيخ مد عيده إذ قوم التعالم الديفية إلى هذا الحد فى خلق جماعة 
قوية : فى معارفها » واتجاهها » وسیطرتبا على الحياة » وحصوطا فى الجال 
الدرل على وضع لايقل شأناً عن الامم الاخری القوية السائدة . . يرى 
أنه لاير هذا الاثر الإيجابى فى توجيه المواطنين وجبة سليمة نافعة » 
وهی اوجبة اعماعية » إلا إذا تغير محرى التوجمه القائم » وخلت الثقافة 
الإسلامية من عوامل الضعف والجود ۰ وهی عوامل الانحراف التى طرأت 
عليها » وعلى الاخص ف الحقبة الأخيرة فى تاريخ التأليف المری الاسلای . 
قول رحه الله ف ذلك : 

«. . . إذا استقرینا أحوال المسلبين » للبحت عن أسباب الخذلان » 
لانجد إلا سببآ واحدآ : وهو القصور فى التعلم الدينى » إما بإهماله 
- کا هوق پیش لاه ؛ وزيا باوث إلا فيه ا 
کا فى بعض آخر !! 


١١١ س ۱۶۳ ؟‎ ١ : ثاريخ الامام‎ )١( 


۱۳۱ 


أما الذين أهمل فيهم التعلم الدبنى : لجمهور العامة فى کل ناحية »لم يبق 
عندم من الدين إلا أسماء یذ کرو نبا ولا يعتيروئها ١‏ فإ نكانت هم عقائد » فہی 
بقايا من عقائد الجيرية والمرجئة »من نحو : أنه لا اختياد العيد فيا يفعله » 
وا هو بجبور فيا يصدر عنه جیا عضا فلبذ! لا يؤاخذ على ترك 
الفرائض ولا على اجتراح السيئات ! ومثل : إن رحة اقلا تدع ذنبا 
جى تشمله بالغفران قطماً ء لا احّال معه للعقاب .. فلیفعل الإفسان مايفعل 

ی ارجات دال ما لمن روات ف كات ل ۲ 
وما شاكل ذلك » مما آدی إلى هدم آرکان الدين «ن نفوسمم ٠‏ واستل 
الحلية من قاوبهم . .. ولا منشأ له إلا عدم تعلمهم عقائد ديهم » وغفلتهم 
عا آودع فى كتاب اله » وسئة رسوله ! 


د وأما الذين أصابوا شيا من ال الدينى : فنهم من كان همهم عل أحكام 
الطبارة والنجاسة » وفرائض الصلاة والصوم » وظنوا أن الدين منحصر 
فى ذلك !! ومتى أدوا هاتين العبادئين على ما نص فى كتب الفقه فقد 
الامو الب ۰ وان هدموا کل ركن سواها .. . وا كن مع اران 
فى تلك العقائد الفاسدة ! ! 

«ومنهم من زاد على ذلك عل الفروع فى أبواب العاملات » متخذاً 
ذلك آله للكسب » وصنعة من الصنائع العادية . وأولئك الأغلب هن طلاب 
الافتاء والقضاء » ووظائف التدريس . وما شاكل ذلك ... لاينظرون 
إل الدين إلا من وجبة ما يحلب إليهم المميعة !۱ قان مال بهم طلب 
العيش إلى الفته » لم ببالوا بذلك » معتقدين على مشل عقائد الجهلة 
مایا الوا 


۱۳۲ 


« وهؤلاء لا ختصس مفاسد أعبالهم بذواتها » ولكنبا تتنعدى إلى أخلاق 
العامة وأطوارم ۱ فهذا القسم أعظم الاسام خطرآ » وأشدما ضررا 
فى العامة والخاصة . . . وما أفراده بقليل !!! 


د إن إصلاح الجداول ‏ ف التملم ‏ لا يتم بأن يددج فى فنون 
الدارس الإسلامية بعض الکتب الفقهية » مع بقاء التعلم على طرقه المعبودة 
فى المساجد » وق دروس بعض الملاء ۱۱ فإن اللوم العملية ٠‏ إذا لم تبن 
على عقائد ححة ولعان عانق لا تلبت إن فل » وین بت 
فإئما نسوق إلى أعهال غالية عن النيات وخاوية من سر الاخلاص » فتکون 
آشبه شىء با لباطلة فى عدم ترتب الا ثر الطلوب علیپا کا قدمنا ! ! 


, فلابد أن یو جتّه النظر إلى فن تقوی به العقيدة وبستحع -لطانبا على 
العقول» ثم إلى تر بية تدکر ما تنال النفس من ذلك الفن فسکون التذكار 
مستحفظاً للا يصل اليا منه ء ثم إلى فن الفقه الباطنى - إلى فن الضمير ء 
وهو ما تمرف به أحوال النفس وأخلاقبا . والبلك منها : كالكذب 
والخيانة والغيمة والحسد والجين وسائر الرذائل » والمنجى منبا : كالصدق 
و الاماة والرضا والشجاعة وساش الفضائل ! ويضم إلى ذلك باق عم 
الحلال والحرام على ما هو مذكور فى الکتاب والسنة » ومتفق عليه 
بين أمة الملة الإسلامية ... إلى ترپیة تحفظ وتروض على العمل 
يما تعمل به !! 

دم يكون التعلم فى هذه الفنون المذكورة والتربية على وجه يتفق 
مع قواعدها ۰ مستندين إلى الشرع الشريف ؛ بحيث تذكر مآخذها من 
القرآن والسنة الصحيحة ٠‏ وما صح أثره من أقوال الصحابة وعلاء 


۱۳۳ 


السلف الأول » ومن حذا حذوم : كحجة الاسلام الغزالى وأمثاله . 


« فالقصد بالذات علبان : عل الظاهر وعل الباطن » وهما أصلان » 
وجموعبما ركن الاصلاح . 
والركن الاخر « التربية » با يبديان إليه » حى تصیر العلوم ملكة 
راسخة » تصدر عنها الأفمال بلا تعمل . ثم ينبعهما فن آخر يقوى صل 
الغرض مما » وهو فن التادیخ الدینی , خصوصاً سيرة النى صلى الله عليه 
وسل » وسيرة أصما به ۰ والخلفاء الراشدین (۱) 


وهدا الج ار بوی » وضعه الشيخ ون عيده للتثقيف العام بالثقافة 
الإسلامية » وهو الذى جمله آساس المرحلة العامة ق التعلم . وعدث بعد 
ذلك عن مناهج أخرى لتخريج المدرسين والدماة والمرشدين » لامجال الحديث 
عا هنا » لاننا بصدد عرض وجبة نظره فى قيام الآربية العامة على 
أصول إسلامية » وضرودة الاخد .ا فى تلا الحال الفاسدة فى الآمة . تلك 
الحال الى ذکرها غير مرة » وأشار إلى علتها فى وضوح » وهی : تفشى الآنانية , 
وانعدام « الروح الماعية » . 


ال 5 
عيوب نف ااصری * 
تعرش الشييخ مد عيده فى هذا الاب الفكرى 0 إلى عيوب اجتمع 
المصرى . وهی نفسها تقريباً عيوب الجتمع الشرق [الإسلاى فى وقنه بوجه 
عام .. . وهو بحلل اساسا وعللبا ¢ بذكن مايراه كفيلا بإزالتها 5 


۱ تاريخ الاماء + ۲ ص ۵۰۹ : 0۱۱ 


۱۳ 


م فیصف أحاديث اجتمع الصری : بأنها عنوان على سوء الفبم للحياة » 
وعل عدم الجد فها » وسوء الثربية » وعدم تمد یپ الق . 


ويرجو أن تتوجه أحاديث الجتمع إلى النافع الصا » على نحو 
ما فى البلاد الاورية - كا كان فى وقته ۰ أو على نحو ماکان فى صدر 
الإسلام » أو لدى الامم الراقية فى التاديخ 1 ويسأل قارئيه أن لا يفوا 
من كتابته فى هذا الجانب الاجتاعى أنه يقصد لوم فريق معين من ناس ؛ 
بل غرضه الإصلاح والهذيب ۱۱ ! 


م ويتحدث عن الزواج : كضرورة اجتاعية » وق الوقت نفسه يعد 
تعدد الروجات مضرة اجتاعية . فيذكر أن الاختيار فى الرواج قم 
على طبيعة الإنسان : باعتبار آثپا طبيعة مفكرة لا اختيار من جائبء 
وأن لديا الیل الغرذى إلى التعاون من جانب آخر . وكل من الأمرين 
يطلب من الإنسان أن يتخير إذا تزوج» أما أحدهما : فيي المرغوب 


من غير المرغوب قبه » وأما الثانى : فيحدد من يكن التعاون معه ! 


ثم هو يعتبر الرو اج نفسه عاملا من عوامل السعى الجدى فى الحماة » 
وضرباً من ضروب التنظم فى حماة الاثنين » حيث أن آحدهیا يكل الآخر : 
لمصلحتهما معأ . ومصلحة امتداد حباتهما فى أولادهما والجاعة . 


أما الرواج با کر من واحدة : فيرى - الشيخ تمد عبده ‏ أن الناس 
غنییم وفقيدمم > قد اتخذوه طريقاً لصرف الشوة » وغفلوا عن القصد 
الحقيق منه ... وهذا ليزه الشريعة » ولا يقبله العقل 11 فاللازم الاقتصاد 


۱۰۳ تار خ الامام : < ۲ ص‎ )١( 


۱۳۰ 


على واحدة ٠»‏ إذا 1 دروا على العدل - کا هو مشاهد - عملا بالواجب 
علهم » بنص قوله تعالى : ( فان خفتم ألا تعدلوا فراحدة ) . وأما آية: 
( فانکحو| ما طاب لک من النساء . . . ) » قپی مقيدة بآية : ( فان خفم 
ألا تعدلوا فواحدة ) . كا يحب عليهم أن یتبصروا قبل طلب التص‌دد 
فى الزرجات فيا يحب علهم شرعاً من ( العدل ) وحفظ الالفة بين الأولاد . 
وحفظ النساء من الغوائل الى تودی من إلى الأعمال غير اللائقة › 
ولا حماوهن على الإضرار pt.‏ وبأولادم » ولا يطلقون إلا لداع ومقتض 
شرعى » شأن الرجال الذين مخافون الله » دیوقرون شريعة المدل . 
ويحافظون على حرمات النساء وحقوفین » ويعاشروهن بالمعروف ۰ 
أو يفادقوهن عند الحاجة . . . )(). 


۳ ويذكر البدع : ومدى دلالتها على الانحراف ف الاعتقاد » فيذ کر منها 
عل الخصوض: + دان قور اک لاد اقرش كل الصلين فى ااج 
بضرب الطبول والباز . . وف الوقت الذى كان إميب فيه الشیخ عمد عبده مدل 
هذه البدع » لم يكن مفتباً ولا قاضياً ولا معلاً ؛ بل كان عرراً فى صصيفة 
« الوقائع المصرية » !! ونصيبه الذنى سام به فى عاربة عيرب اجتمع 
الصری والإسلاى ‏ ومن بيا البدع ‏ هو : لفت النظر إليها > والثناء 
على القائمين بالاس عند اتخاذم تدبیراً من التدایر ضد بدعة معيئة . 
بالاضامة إلى ذكر الأسانيد الشرعية والقانونية . أو الاستشباد بأحوال 
الأمم وقت قوتها أو ضعفها على حال يريد بقاءه أو يريد [زالته .22 1 ! 


م والرشوة : كمئوان على الضف الخلق . ینعی علما إلى حد 


(۱) تاربخ الامام : < ۲۷ ص ۱۱۲ 
(۲) تازیخ الامام : ؟ س : ۱۳۳ ۰ ۱۲ ۰ ٩۰۱‏ 


۱۳۹ 


أنه اعتر آنبا أمارة على فقد الشعور بالواجب وأدائه : فى الآمة »> 
والآداة المكومية على السواء !! « وأنبا عادة شنيعة مضرة بالدين والدنيا » 
فى طباع أدئياء الممم » تقرباً لذوى المناصب » وتذللا خبيثاً » لا يحوزه 
الشرع ولا قانون البلاد » وتنفر منه نفس كل ذى (حساس إنساق ! 
ولاپا أمى مضاد لمعتى الإنسانية ء ومضاد بالتالى لشرع وقائون البلاد ٠‏ 
بری الشيخ مد عبده أن الراشى والمركثى شركاء فى هذه الجرمة الخلقية » 
بل ری أن نصيب الراثى فى ذلك أ کر ۱ وحينئذ فا بلحق الراشی 
من الوم آشد ما یلحق الرتشی وان كان كل منبما مجرماً : ان الاول 
ضيع ماله واسترسل مع این وضعف مع الوم فى متام يستوى فبه 
ا جا ك والحكوم أمام القانون » وأمال الرتشی لآخذ الرشوة وقوی 
طمعه ودله على الشر وكاف نفسه يمال يكلف به » ۱(:1) 

م عدم المبالاة بالمصلحة العامة : وما عابه كذلك على الجتمع الصری 
. وكذك المجتمع الشرق الاسلای - عدم البالاة بالمصلحة العامة 
«.. . فانظر إلى! هذه الخال الرديئة التى شأت من تفرّق القاوب » 
و انقطاع التواصل بين النفوس ! فلا تم واحد يعمل يشيرك فى منفعته 
مع آخر » وان كان يتحقق الضرر لنفسه بتركه »> كأن اشبراك الغير 
ف النفعة صيرها مضرة وينبغى اجتناا !! وكان من الواجب : أن الاشتراك 
بدعو إلى التعاون والقوة » بدل اللپاون والامحطاط ! ... فکا م سلیوا 
الخواص الطبيعية التى ول نسان الجبال والغا پات ۱ ۱۱( . 


م وأخيراً تحدث عا ماه فقدان ملك د حفظ الماضى » والاحتفاظ 


۸۰ تاريخ الإمام : < ۲ س‎ )١( 
1۸ تاريخ الإمام : < ۲ ص‎ ۲ 


۱۳۷ 


ملك الحقد والضغينة . 

وهنا يتحدث الشیخ مخدعيدمعن الرسومو الا ثیل على أنها : د . قد حفظت 
من أحوال الأشخاص ف الششون الختلفة > ومن أحوال الجاعات فى المواقع 
التنوعة » ما تستحق به أن قسمى ديوان الحيئات والأحوال البشرية ۱۱ 
وهى ای تسمى فى العرف الحديث :متاحف الامم أو الحضارة الإنسانية . . . 
فپی وسيلة » فائدتبا عققة لا نراع قما . ..». 

وهو لذلك يرى : « أن الشريعة الاسلامية أبعد من أن تحرم وسبلة 
من ضل وسائل العلل > بعد محقيق أنه لا خطر فيها على الدين : لا من 
جبة العقيدة ولا من العمل > 6 !1 

ويرىالشيمدعيده أن المسلمين اعتادو| أن يخوضوا جال التساؤل فيا آظهر منفعته 
ليحرموا أنفسهم منه » وم لا یمنون صفظ شىء ببق نفعه لمن یاف بعد ۱۱۱ 
٠‏ فليست ملك الحفظ ما يتوارث عندنا » ولا الذى يتوارث هو ملكات 
الضغائن والاحقاد ! تتتقل من الأباء إلى الاولاد حتى تفسد العباد » 
وتخرب البلاد » عیلتق بها أرباءها على شفير جيم يوم المعاد > ( ۱۱۱ 


۰ ضرو.ة إعادة تنيع امروة فى الام : 

وك تكلم هنا فى الجا نب الاجتماعى عن الروح اجماعية : وعيوب الجشمع ٤‏ 
تكام عن بعض العادات الى تتصل با لبروة الوطنية : 

قعاب السفه والإسراف 

وحدد معنى الاقتصاد با نه اد الوسط > ومدحه ونلصيح به 


۰۰۱ تاريخ الإمام : ج ۲ ص‎ )١( 
۰۰۲ س‎ ۲  : (؟) تاربخ الإمام‎ 


۱۳۸ 


ثم حدد موقفه من « الرأسمالية » وعيويما » ونصح پتوزیم الثروة 
نی الامة على غالبية الامال . 


ه قيصف المسرفين: فيقول : «... ولكن أنى حاک الشپوات » إلا أن يكلف 
هؤلاء الضعفاء النفوس المنحطى الأفكار با يطيقون !! كأئهم برهنون 
بأعالمم هذه ۰ وتهورم فى الإسراف والإنفاق » على آم ليسوا آهلا 
للثروة » ولا مستحقين للغنى > ولا يتحملون ثقل الخير على أنفسبم . 
بل يحبون أن یکو نوا على الدوام فقراء متر بين لا علکون شیا » وان كانوا 
فى صورة آغنیاء موسرين !! ویرغبون أن یکونوا نحت ذل ان ٠‏ 
ولا يعلبون أن نکیات الدهر كثيرة الورود » شديدة البطش » )١(‏ !! ویستند 
فى ذلك إلى الآية الکرمة : « ولا تجمل يدك مغلولة إلى عنقك » ولا تبسطبا 
كل البسط ‏ فتقمد ملوما محسورا, !1 


ه وحدد الاقتصاد : بأنه « فضيلة من فضائل الإنسانية الجليلة li...‏ 
جمع الشخص بين الإمساك عا لا يازمه ء والبذل فيا هو أحوج إليه » فقد 
حاز فضيلة ( الاقنصاد ) الى قال بها نيبنا صلى الله عليه وسل : الاقتصاد 


لصف العشة . . .>0 . 

©» دمو قفه من « ار آسا لية > : تکشف عنه هذه الكلات : «... إذا 
افصرت الاروةفى دوائر مخصوصة » عند أشخاص قليلين » لوازمهم ليست 
بالكثيرة » فتكسد أسواق الصناعقوالتجارة لقلةالراغيين فى الصنائع والبضائع 
أى لفلة القادرين على اقتئناتها ۱۱ ( وهذه الصودة خاصة ,بالرأسمالية فى الجتعات 


)0 تاريخ الإمام سو ۲ ص ۵۸ 
(CY)‏ تاريخ الامام :< ۲ص ۵٩۹‏ 


۱۳۹ 
٩ (‏ - الفكر الاسلای ) 


الشرقية الاسلامية : وهی اکتناز الال فى غير تداول ) و تقل ارغية 
فى الاعمال الرراعية » إذ یکون ايع كأجر ام لايهتمون اهعام اللاك ! 
وإن أغنى البلاد » وأسعدما . هی البلاد الى توزعت ثروتها على غالب 
أهلبا . وزداد الضرر إذا وقعمت الاملاك والمبيعات » فى آیدی 
الغرباء الأجانب ۰ 11 ةم 


: عائب الاعتقاد‎ ٠. 
وتناول تمد عبده فى جا نب الاعتقاد موضوءين رئدسين:‎ 
. بت نحرير المسل من عقيدة الجير . . . مع الإبقاء على عقيدة القدر‎ 
إفبام المسل بأن عقل الإنسان نعمة من اله » يحب أن يتلاء, ويسير‎ - 
جنباً إلى جنب مع دين الله » ودسالته للإنسان . . . وأن إغفال العقل معناه‎ 
. الفش من هذه النعمة‎ 


مک ۳ یر : 
رعا بری الشیخ يمد بده أن التبعية الطلفة المذاهب والكتب المتأخرة ء 
لم تكن ذات صلة كسب بالإحساس بضعف الشخصية العلبية فى وقته ء 
وعدم مسايرتها الشخصية الإسلامية الأولى فى خطواتها الإيحابية وموقفبا 


فکا يكون من تاج مذهب ١‏ الجير , الشعور پشعف شخصية العتقد 
)١(‏ تاربخ الامام : < ۲ ص 1۲ 


۱۳. 


فى نفسه آمام الله » يكون من تتائجه شعوره بهذا الضعف آمام غيره 
من البشر . . . لان اعتقاد الب يقوم فى واقع الام على [لغاء الشخصية 
والوجود الذاق » وإذا كان هذا الإلناء فى الاصل هو بالنسية إل الله 
المعيود ٠‏ فإنه قد يدفع المعتقدين به. إلى أن يتجاوزوا إشعورم بضعف 
شخصيهم دابرة الصلة يدهم وبين الله › إلى الصلة بيهم وبين الخاوقين ! 
والجبرى مؤمن سلى فى الحياة » أخص مظاهر ساوكه : الاعتاد على غيره » 
ولوكان هذا الغيي أضعف منه فى و اقع لآم . 


وعل کل حال فعقيدة « ار » تلام مع د التقليد» > وكلاها مظبر 
الضعف ف الحياة ۱۱ و ه الجيرى» ء و «المقالدء : کلاهما تقوم حباته 
على الصدفة . وكلاهما يتهاون فى ترك مجال الحباة لغيره » وکلاها لا يعنى 
بالنظر إلى غيره ! ! 


والشيخ عند عیده-علیه رحمة ات منذ أن ثار على «التوجیه الم فى وقته » 
ثاد فى واقم الا على الضف والباون » وثاد على سلبية الإنسان 
فى الحياة » وأراد للسم أن يكون ذا شأن وإيحابية فى يومه » وغده. 

وهنا فى تحديد الصلة بن الس وربه ۰ پرض أن تكون عقدة 
الاسان فى هذا الجانب عقيدة « الجرى  »‏ لان هذا الاعتقاد سيفضى 
حا إلى ضعف الانسان > و یصیر ه یل آن یکون عدم الارادة ؛ وعدم 
الإيحابية فى الحياة ... ومن أجل هذا یکافم مد عبده عقيدة « ابر » 
.ومن أجل أن يكون المسل بناء يدعو محد عبده إلى عقيدة « الاختياد » بقوله : 

ه لو شنت لقربت البعيد فقلت : إن من بالغ الحم فى الكون 
آن تتنوع الانراع على ماهی فى العيان » ولا یکون النوع متاذاً عن غيره 


۱۳۱ 


حى تلومه خواصه » وکذا الحال فى مد الاشخاص ! فواهپ الوجود 
يهب الآنواع والاشعاص وجودها على ما هی عليه ٠‏ ثم کل وجود می 
حصل » كانت له توابعه . ومن تلك الا نواع الانسان » ومن عبزاته 
حتى يكون غير سائر الحيوانات ‏ أن يكون مفکراً » مختادآ 
فى عمله . على مقتضى [رادته . فوجوده الموهوب مستتبع كزان عله ۱ 
ولو سلب ثىء منہا لكان ابا ملكا . أو حبواناً آخر . . . والفرض 
أنه إنسان !! فببة الوجود له لا شىء فيبا من القبى > 21١‏ !! 


و يلك مد عبده فى مكالخة عقيدة « الجير» من جا'ب » وف الدعوة 
إلى عقيدة « الاختیار » من جانب آخر مسلك الإنسان الفياسوف » الذى 
يستمد الرأى من وجبة نظر خاصه » كنت من نفسه ورغب ف شرح 
الحياة والوجود على أساس ما . . . بل سلك » کشأنه فيا نقد ورأىء 
مسلك رجل الدين المتبصر . فالاساس الذى يقوم عليه تقكيره أساس دنى » 
وامدف الذى يبنى الوصول إليه هو هدف ديى ٠‏ والطريق بين الاساس 


والدف يقسم بالصبغة الدينية ۰ 


علل قوله « بالاختياد » ببعض نصوص القرآن الدالة على إسناد 
الفعل والعمل إلى الإنسان » وببعض انصوص الاخری الى ربطت 
الجراء الاخروی بالعمل فى هذه الحياة الدنيا » كةوله تمال : 
« وأن ليس للإنسان إلا ماسعى . وأن سعيه سوف بری» ...يقول: 

د جلت بدعوة التوحيد للإنسان نفسه حرة كرعة » وأطلقت إرادته 
من القيود التى كانت تعقدها بإرادة غيره : سواء أكانت إرادة بشرية 


۱۳۲ 


خن آنبا شعبة من الارادة الامبة أو آبا كإرادة ارژساء والسطرین ء 
أو إرادة موهومة اخترعها الخيال ‏ کا يظن فى الاشجار والکواکب » 
را د اوو أن + لک تن ما کم وا ما انيت »ة 
فن يعمل مثقال ذرة خيراً بره ومن يعمل مقال ذرة شرا يره » وأن ليس 
للإنسان إلا ما سعی » 6 . 

وأضاف تمد عبده إلى هذه التصوص تبریر العقل اذلك » على نحو ما پنسب 
إلى دجال الاعتزال فى تصحبح الشکلیف من الوجبة العقلية . و يوثى عن 
هؤلاء الرجال نم يقولون : إن التكليف لا يرتب عليه الجزاء بنوعيه 
عقلا ‏ إلا إذا كان الإنسان « مسئولا > . ولا تعقل مسئولیته 
إلا إذا كانت له إدادة يالفعل وکان له م اختيار » فى و 'قع الاح ! 

وهذا التبرير العقلى ليس علا عقلاً مستقلا عن دأى الاين » بل 

هو شرح )ا جاء فبه من عقائد وفرائض . فهو دليل على ثىء معتقد 
بالفعل » و لیس دللا قصد به [نشاء حقبدة .  .‏ بقول فى ذلك : 

لا ينينى للانسان أن يذل فكره لثىء سوى الحق » و الذليل الحق 
عزين ۱ م > بحب على كل طالب أن يسترشد يمن تقدمه » سواء أكانوا 
أحياء أم أمواتا » ولكن عليه أن يستعمل فکره فما یوش عنبم » فإن 
وجده با أخذ به » وان وجده فاسداً تركه !! والحاصل أن الشکر 
الصحیح بوجد بالشجاعة » والشجاعة هنا قسمان : شجاعة فى رفع القيد : 
الذی هو التقليد الاعی ۰ وشجاعة فى وضع اقيد : الذى هو الیزان 
الصحيم النی لا يفيغى أن يقرد رأى ولا فکر إلا بعد ما يوذن به 


(۱) رسالة التوحيد : ص ٩‏ 


۱۳۳ 


ويظبر رجحانه . ومذا يكون الاندان حرأ حالصا من رق الاغباد » 
عبد للحق وحده » 60 1 | 

وبزيد الشیخ ممد عبده عل هذا بر یر العقل » النی يعرف للمدرسة 
الاعترالية و لفلاسفة السلین » تررا آخر شنقه من هدف الاسلام 
فى حباة الانسان . . . وهو : أن الانسان ١‏ الختار » ليئة ابحايية فى 
اء: أنقامة + برهو N a a‏ نوا كل وله بن .ف لمق 
والإتتاج . وذلك هو ما يقصده الإسلام فى توجبه للإنسان , لا يبغى 
إنساناً سليباً متباوناً » ولاجاعة كثيرة العدد قليلة العدة کفثاء السيل » 
تداعى عليها الآمم كا تداعى الا كلة إلى قصعتها ۰ ويتزع الله المهاية من 
قلوب أعدائها !! وهنا يذكر الإمام : 

د صاح ‏ الإسلام ‏ بالعقل صيحة أزيحته من سباته » وهبت به 
من نومه » طال عليه فما الغياب . . . وج بأن الانسان لم يذلق ليقاد 
بالرمام » ولكنه فطر على أن يبتدى : بالمل » وأعلام الكون » ودلائل 
الحوادث . فأطلق ببذا سلطان اامقل من كل ما قيده » وخاصة من كل تقليد 
كان استیعده » ورده إلى علکته » يقضى قيها که وحكيته 29 1 ! 

ولكنه بعد ذلك يفرق بين : مذهب د الجير » وبين معنى ر القدر » . . 
يقول » فى رده على ها و تو » المستشرق الفر نسى : 

« . . . اعتقد الافرج أنه لافرق بين الاعتقاد بالقضاء والقدر › 
وبين الاعتقاد عنمب الجبريين ٠‏ القائلين بأن الإنسان مجبور عض 
فى جیم أفعاله ! وتوهموا أن السلين بعقيدة القضا. يرون أنفسهم 


۷۲۱۳ ۷٦۲ تاريخ الامام :حا ص‎ )١( 
۱۰۲ ۶ 1١١1١ (؟) رسالة التوحيد : ص‎ 


١غ‎ 


؛ كالريشة العلقة فى المواء تقليها ااریخ كينا تميل ۱۱ ومتی رسخ فى نفوس 
قوم أنه لا اختیاد لهم فى قول ولا عمل ولا حركة ولا سکون » 
ولا جمييع ذلك بقوة جابرة وقدرة قاسرة » فلا ريب تتعطل قواهم » 
وفتدون عرة ما وهم الله من الدارك والقوی » وتتسی من خواطرم 
داعبة السعی الکسب ۳ چم بعد ذلك أن يتحولوا امن عم 
الوجود إلى عام العدم 1 ! 


د مکذا ظنت طائفة من الإفر ج » وذعب مذهيبا كثيرون من ضعاف 
العقول فى المشرق ! ولست أخشى أن أقول : كذب الظان » وأخطأ 
الوام ٠‏ و بطل الزاعم ٠‏ وافتروا على الله والمسابين کذبا ! لا بوجد مس 
فى هذا الوقت : من ستى ۰ وشيعى » وساعیل » وزیدی ؛ ووهالى > 
وخارجى - رى مذهب « ابر » احض › ويعتقد سلب الاختيار عن 
نفسه بالمرة ۱۱ بل كل من هذه الطوائف السلبة يعتقدون بأن هم جزاء 
اختیاریا فى أعمالهم » و يسمى ١‏ الكسب» ٠‏ وهو مناط الثواب والعقاب 
عند جیعهم , وآنهم محاسبون با وهبهم الله من هذا الجزاء الاختيارى » 
ومطالبون بامتثال جميع الآواس الامية ۰ والنواحى الربانية » الداعية 
إن كل خير ء المادية إلى كل فلاح ١‏ وأن هذا النوع من الاختيار 
هو مورد التكليف الشرعى » وبه تتم الحسكة والمدل . 

د نعم كان بين السلمین طائفة تسعی « الجبرية » » وذهبت إلى أن الانسان 
مضطر فى جميع أفعاله اضطراداً لا يشوبه اختياد ؛ وزعمت أن لا فرق بين 
أن عرك الشخص فک للأكل والمضغ > وبين أن يتحرك بقفقفة الإرد عند 
شدته ۱۱ ومذهب هذه الطاثفة يعده السابون من منازع السلطة الفاسدة » 


وقد انقرض أرباب هذه المذاهب فى أواخر القرن الرابع من المجرة 11 


۱۳۵ 


« وليس الاعتقاد بالقضاء والقدر هو عين الاعتقاد بالجير »ولامن 
مقتضیات ذلك ما ظنه أو لك الواهمون . . . الاعتقاد بالقضاء : يؤيده الدلیل 
القاطع » پل ترشد [لیه الفطرة . ويسبل على من له فكر أن یلتفت 
ال أن کل حادث له سیب بقارنه فى الزمان » وأنه لابرى من سلسلة 
الآسباب إلا ما هو حاضر لدیه » ولا يعل ماضیا إلا مدع نظامها ء وأن لكل 
منها مدخلا ظاهراً قا بعده بتقدير العزيز العام »وإدادة الإنسان إعا هی 
حلقة من حلقات تلك السلسلة ۱ ۱ وليست الإدادة إلا أثراً من آثاد 
! الردراك » والإدراك انفعال النفس با يعرض على الحواس » وشعورها با 
أودع فى الفطرة من الحاجات . فلظواهن الكون من السلطة على الفكر 
والارادة » مالا ينكره أله » قضلا عن عاقل . وإن ميدأ هذه الاسباب اى 
ترف فى الظاهر مؤثرة » نما هو بيد مدبر الکون الاعظم » النی أيدع 
الأشياء » على وقق حکه » وجعل كل حادث تابعا لپه » كأنه جزاء له 
خصوصاً فى العام الانساش ! 

دواو فرضنا أن جاهلا ضل عن الاعتراف بوجود إله صانع للعالم: 
فليس فى إمكانه أن يتملص عن الاعتراف بتأثير الفواعل الطبيعية » والحوادث 
الدهرية . فى الإرادات البشرية . فبل يستطيع [نسان أن مخرج بنفسه 
عن هذه السنة الى سنها الله فى خلقه ؟؟ هذا آس سرف به طلاب 
الحقائق ۰ فضلا عن الواصلين ! ! 

« الاعتقاد بالقضاء والقدر » إذا تجرد عن شناعة الجبر » يتبعه صفة 
الجرأة و الافدام » وخلق الشجاعة واليسالة » ويبعث على افتحام الاك » الى 
ترجف ها قاوب الآسود » و تثشق منها م‌ارة الغور ۱۱ هذا الاعتقاد يطبع 
الآنفس على الثبات » واحتهل المكاره » ومقارعة الأحوال » وحلها 


۱۳۹ 


على الجود والسخاء » ویدعوها إلى الخروج عن کل ما يعر علبا » 
بل حمابا على بذل الأرواح » والتخلی عن نضرة الحياة . .. كل هذا 
فى سبيل الق » الذى قد دماها للاعتقاد ببذه العقيدة ! 

د الذى يمتقد بأن الأجل عدود » والرزق مكفول » والأشياء بيد الله 
يصرفها كا يشا. ‏ كيف یرھب الموت فى الدفاع عن حقه » وإعلاء كلية 
أمته أو ملته ء والقيام ما فرض الله عليه من ذلك ؟؟ وكيف يخثى الفقر 
ما ینفق من ماله » فى تعرز الق وتشييد امجد . على حسب الاواس 
الإمية . وأصول الاجتيامات البشرية ؟ ؟ 

« امندح الله المسلدين بهذا الاعتقاد » مع بيان فضله ۰ فى قوله الق : 
( الذين قال لم الناس : إن الناس قد جعوا لك فاخشوم » فرادم إعاناء 
وقالوا : حسبنا اه و نعم الوکیل . فاقوا بنعمة من الله وفضل ۰ ۸ کستهم 
مبوء » واتيءوا دضوان اله » والله ذو فضل عظم ) ۱ ! 

ه... هذا الاعتقاد هو الذى ثیتت به أقدام بعض الاعداد القليلة 
مثیم أمام جيوش يغص بها الفضاء » ويضيق بها سيط الثيراء » 
فكشفوم عن مواقعهم ؛ وردوم على أعقاهم . ۰ . .29 1 ۱ 


فى صا العقل بألومی : 
وى توضيحه صلة العقل بالوحى » أو صلة رجال المقل برجال النص 
فى اجماعة الإسلامية ‏ بری الشیخ مد عيده ما دراه « أبن رشد» ف القرن 
السادس ا مجرى 0 وما رآه داین تیسیة» ااقرن اشامن من قرون 
المجرة ء من أن الوحى يحب أن یتفق مع العقل . . . يقول : 


۲۹۷ : تاريخ الامام : + ۲ س 4ه؟‎ )١( 


۱۳۷ 


, ... فقد ام الکتاب بالنظر و استمال العقل : فما بين آیدینا من 
ظواهر الکون ٠‏ وما مكن النفوذ إليه من دقائقه . تحصیلا لليقين 
ما هدانا له . وبانا عن التقليد : عاحکی من أحوال الامم فى الاخذ 
ما عليه آباژم . . . فالتقليد مضلة يعذر فما الحيوان » ولا يحمل 
صال الإنسان» ۱ 1] 

وبقول أيضاً : 

« والذى علينا اعتقاده : أن الدين الاسلای دين توحيد فى المقائد » 
لادين تفریق فى القواعد ! العقل من آشد أعوانه » والنقل من أقوى 
آرکانه . . . وما وراء ذلك فرمات شياطين » أو شبوات سلاطين > ٩‏ ۱۱ 

فالوحى بالرسالة الإلحية أثر من آثار الله » والعقل الاساف أثر 
آینا من آثار الله فى الوجود . ۰ ٠.‏ وآثار الله يجب أن ينسسجم بعضبا 
مع بعض » ولا يعارض بعضها بعضاً ! 

م نبا آثار لکامل كلا مطلقاً : والعقل البشرى عمل أن يكون 
هناك تناقض بين آثار الكامل المطلق » لأن التناقض فى الأفعال نقص ! 
فلو تعارضت أو تناقضت الآثار الصادرة من مصدر واحد : دل تمارضيا 
وتناقضها على عدم الكال المطلق لهذا التصرف . 

ه لان الوحى مصدر هداية » والعقل الإنساتى مصدر هداية أيضاً : 
وكلاهما يدف إلى تحديد الطريق المستقيم ى الحياة للإنسان . وإلى تحديد 
الغاية الأخيرة فى هذا الوجود . و آأم‌ان شآنهما هذا الشأن . لاد أن 
يتفقا فى التحديد الإجالى ‏ على الآقل ‏ لطريق الإنسان فى حياته , 
وغابله فى وجوده . 

(۱) رسالة التوحيد : ص ١6‏ 


(؟) رسالة التوحيد : ص٤‏ ۱ 


۱۳۸ 


فان بدا أن هناك اختلافا بين تطبيق دسالة الوحی واستخدام المقل » 
كان منشأ هذا الاختلاف : [ما تحرف رسالة الوحی » أو سوء استخدام 
العقل ! وانحرف الرسالة السماوية ء وكذلك المسى. لاستخدام العقل الإنساق » 
هو : الإنسان » هنا ومناك . . .و ليس الملك الذى نزل بالوحى » ولا الرسول 
المصطنى لتبليغ الرسالة 1 ! 


مصدرا هداية . . . صدر[ لغاية واحدة » من كامل واحد کالا مطاقاً ! 


وتحريف الکتاب المأزل بتخريج نصوصه تخرماً يبعده عن هدفه » 
تحت التأثر بموامل شخصية » أو الثأثر عذمب معن عمل من شأنه 
أن يحول بين انسجام الکتاب الازل والمقل السلم فى الإنسان ! 

والدخول فى بحث العقل الكتاب امازل و لرسالة الاشة » بعد 
الاعتقاد بعقيدة خاصة ٠‏ أو قبل التخل عن ااوثرات الغرضة - يجعل 
من الصعب أن بوافق مثل هذا العقل الباحث أهداقف الكتاب اسیاوی » 
ورسالة الله فى جاعة الإنسان ! 

والإنسان هو الذى يخرج الکتاب ترجا فيه بعد أو مجافاة لحدفه 
الأصيل » والإنسان نفسه هو النی هبل بالعقل الانسانی نمو عقيدة 
خاصة أو جبة معيئة » وينحرف به عن أن يكون العقل الخالص » 
النی فطر الله الإنسان عليه ۱۱ ويذلك يكوز الإنسان هو الذى حال 
دون أن يوافق الكتتاب العقل » ودون أن يوافق العقل الكتاب » 
و ليست طبيعة كل منهما هى الى حالت دون ذلك !! 

وابن دشد - قيل #د عہدہ س كتب كتايه : « فصل المقال 


۱۳۹ 


فا بين اسکة واشريمة من الاتصال » ... وكذلك کب این تيمية 
كتابه : « موافقة صمي النقول اصرح العقول » . 

۾ وان رشد : وإن هدف إلى إزالة الخلاف بين الفكر الاغریق والاسلام » 
إلا أنه أسس ذلك على عدم التنافر . بين طبيعة الدين كدين ۰ وطبيعة 
المقل كعقل . 

ه واثاف » وهو ابن تيمية :وان قصد مباشرة إلى عيب الفكر الإغريق 
ونقضه ء إلا أنه فى الوقت نفسه برهن على أن طبيعة الدين ‏ فما ينقل 
نقلا سحا لا تعارض طبيعة العقل » إذا تخل هذا العقل عن الظنون 
و امواجس والغرض ف أحكامه . 

ه والشيخ تمد عیده : فى معالجة الصلة بين الوحى والعقل » لم .بدف 
إلى ما هدف ليه ابن دشد » كالم يقصد إلى ما عناه ابن تيمية .. بل أداد 
من أول الاس أن يوضح : أن فطرة الله الى فطر الئاس علا فما يتصل 
بالعقل »لا تمادض مظبراً آخر من مظاهر الله » ومن آثاره فى ملكوته ! 
وبالاخص لا تعارض رسالة الوحى » کا يتضمنها الکتاب المتزل › 


فى صرر ته الا صبلة : 
* ماب الم بر والتوهميمر العام : 
وق هذا الجا نب الآخير اجه تفسكير الشييخ حمد عبده إلى : 
حت عارية ار بية المذهيية والقلت 
ومحاربة سلطة الکتاب الموجه : و اخضاعة لانقد المقلى والتاريخى » 


و لانصحيح والتعديل 


8° 


E‏ وإصلاح الأزهر : باعتياره قلب الجياعة الاسلامية » إن فسد فسد 
الجسم وإن صلم صلح الجسم 

وأخيرأ [حياء الكتب القدبمة : التعرف على العقلیات الإسلامية 
المنئجة ف تادیخ الجاعة الإسلامية 0 والانتفاع تصحیح الاراء 0 والماء 
على هذا الصحبح منها :تم لمقتضى الحياة المعاصرة . 


كام الب ال هیر التقليريٌ : 


وجد الشيخ تمد عبد أن اتقسام الجماءة الاسلامیه إلى فرق وأحراب » وصل 
إلى مرحلة ضعفت فبا الجاعة عن أن تکون جاعة واحدة » شا عناص 
الآمة القوية » وذلك بسبب طفیان التبعية المطلقة المذاهب القائمة ! ومعنى 
طغيان التبعية : عدم انفكاك التابعين لذهب ما عن تقدير هذا المذهب » 
ومنحه سلطة عليا ف التوجية والاعتقاد » فى كل رأى من آزاته » وق كل 
مؤلف من آلیفه ! ! والخطر النی مدد اجماعة ‏ أية جماعة ‏ لا يكن 
فى تعدد مذاهها فى التفكير أو الاعتقاد »> بل فى حك هذه الذاهب 
وسيطرتبا على التابعين » بحست ہاب هؤلاء التابعون نقدها » و[بداء ألرأى 
فى قيمتها ! ! دندئد تکون الجاعة : جاعات » وشعوباً » وطوائف » بيا 
فواصل منيعة » نحول الفواصل دون بجاو با لتوجيه واحد » ودون شيرها 
فى اتجاه راحد ۰ ولغاية واحدة ... فو اصل هذه التيمية » أو فواصل 
التعصب البغیض الناشی» عن الم سة الجامحه ۱۱ 

وجد الشیخ مد عبده انقسام ابماعة الاسلامية على هذا النحو . .. 
وجد وة واضضة بين المشكلمين بعضبم تجاه بعض » وجوة آشد من هذه 
وضوحاً بين الاسكلمين جميعاً مر جانب وأرباب العقل والفلسفة 


۱۱ 


من جانب آخر . ا وجد أرباب الذاهب الفقبية ‏ وهی مذاهب 
التوجيه فى معاملات الناس یمهم لبعض » وق عبادة الناس خا لقم س 
يتنابذون فى الخصومة » ويعرضون قيمهم البشرية التجريح » وقيمهم المذهيية 
فى سلوكم الدیتی للاخ والرد » على نحو ما بوجد فى کتب الفقهاء المتأخرين ! 

لهذالم يحد مناصاً من أن يعرض لقي هذه المذاهب » ول جد مناصاً 
كذلك من أن يكون تقديره إياها حیث لا يحمل لواحد منها رجحانا مطقً 
على آخر . وبذلك تکون وضعية هذه المذاهب أمام الجتمع الإسلاى وضعية 
الشارح لأول الإسلام وتعالمه » النى من شأنه أن يصيب ويخطى. . 
3ن هذا الشارح إنسان . ومن أجل ذلك لا مق لمذهب منها » فضلا 
عن الا یمین له » أن يدعى أنه هو الحق على الاطلاق 6 آو أنه عثل 
الإسلام كصورة تامة له !! 

وتناول مد عبده عرض قم هذه المذأهب : 
e‏ فى : پیانه لمعل الكلام» » وق الوقت نفسه ف موقفه هومن عل والتوحيد. 
» وكذلك : فى رأيه فى تحدید ‏ الفرقة الناجية » من بين الفرق الکلامبة . 

فی تقدیره لبحو ت دا لت کلمبن» الإلحية . خالف معاصربه ء وخا لف التقدير 
السائد إذ ذاك لعل التوحيد ! وقد كان المعاصرون له فى الازهر يرون أن عم 
التوحيد ‏ وما دار فى كتبه من أخذ ورد فى عرض أدلة الفرق الكلامية 
على مذهیهم - وسيلة إيحابية ۰ ومنهج واجب الاتباع » فى تنفئة الاعتقاد 
الصحبح بالله بين المسلمين . وطذا تلى منزلته ‏ فى مواد الثقافة الإسلامية 
الموجبة ‏ مئزلة القرآن الكريم وعاومه ء أى تلى مباشرة المباحث ای تتعلق 
بالمصدر الأصيل للاسلام ۱ 1 


۱۳ 


خا لف تمد عبده هذا التقدیر »و رأى رأى دالغزالی» - ومن قی‌الفزال [مام 
الحرمين «آبو العال الجوينىء ‏ ف : أن عل للسكلام يصلح أن يكون وسيلة 
من وسائل الددية الذهنية » والفرينات العقلية » ولکنه لا يصلح بعال 
أن يكون وسيلة لتنشئة العقيدة الاسلامبة » أو تدص الإعان با !| وأصلح 
الوسائل اناك : منهج القرآن نفسه فى عرض الدعوة الإسلامية ء ومطالبة 
الناس باتباع ما يدعو إايه الاسلام ! ۱ إنه منهج « الإقناع » : ذلك 
اج الذى براعی الفطرة الإنسانية العامة » وهی القدر المشترك بين الناس 
جيماً . وهو من أجل هذا يلاثم الدين » من حيث إنه للكافة » وليس 
توجما خاصاً لفريق معين فى الجاعة الانسانية . أما عل الكلام فى جمييع 
مذاهبه ۰ على نحو ما لصو ر كتب اللمتأخرين » ققد بسّد باستخدام المنطق 
الأرسطى عن هذا المج » وأصبح بذلك وسيلة الحجاج لدى الخاصة من 
(تصاوا بالفکر الإغريق » واستمرأوا منطقه الصورى ف الرهنة ! ! 

آما با للسبة لتحديد « الفرقة الناجية » بفرقة خاصة من بين فرق المتكلمين : 
فيتجلى موقف مد عبده فى تعليقه على شرح « الرسالة العضدية 6 . . وشادح 
هذه الرسالة أصلا هو جلال الدين الصديق الدواتى » التوفق سنة ۱۰۷۷ ه. 

مو لف الرسالة هو عضد الدن الإجى » وقد استبل رسالته بقوله : 

« وقال النى صل الله عليه وسل : ( ستفترق أمتى ثلاث وسبعين فرقة » 
كابا فى النار » إلا واحدة . قيل : ومن هم ؟ قال : الذين ثم على ما أنا عليه 
وأحانى 0 وبعد أن أورد اؤ لف الحديت عمد إلى تحديد هذه الفرقة 
الواحدة الناجية بقوله : « وهذه عقائد الفرقة الناجية ‏ وم الاشاعرة ١‏ 


(۱) اعضد ان الإعبى , التوق سنة ۷۰۱ ۸ (۱۳۵۰ع) 


وبعد أن اتبى من هذا التحدید » عقب الشيخ حمد عبده بقوله : 
دلابد لنا أن تنكل فى هذا ابیت بكلام موجز » فاسمع واعل أن 
هذا الحديث قد آفادنا : 

(۱) أنه يكون فى الآمة فرق متفرقة 

)۲( وأن الناجى منهم واحدة 

(۳) وقد پینبا النى . بأنها التى على ما هو عليه وأا ب 

دوکون الامة قد حصل فپا افتراق على فرق شتی » تبلغ العدد 
الذکور أو لا تبلغه ثابت » وقد وقع لا محالة . 

«وکون الناجى منهم وأحدة أيضاً : حق › لا کلام فيه . فان الق 
واحد » وهو ما کان النى عليه و أصا به ؛ فان ما خالف الى عليه فهو ود . 

د أما تعبين أى فرقة هى الفرقة الناجبة ۰ أى التى تکون على ما هو 
عليه وأصحابه : فل يتبين بعد إلى الآن ! 

دفان كل طائفة عن يذعن لنبينا بالرسالة » تذهب قتجعل نفسها على 
ما الى عليه وأصحايه 1 حی أن د مير باقر الدماد يرهن عل أن یسح 
الفرق الذکورة فى الحديك هى فرقة الشيعة » وأن الثاجی منهم فرقة 
الإمامية ! ! وأما أهل السئة » و العبزلة » وغيرثم »> من سای الفرق 
لیم من أمة الدعوة ! 

1 فكل يدعى هذا الاس » ويقبم على ذلك أدلة E‏ ( رذکی 
الفلاسفة وأداتهم 5 والصوفية وأدلهم »> والعتزلة وأدلتهم 6 وأهل السئة 
وأدتهم ۰۰ . قال ) : 


۱1: 


« فكل يبرهن على أنه الفرقة الناجية المذكورة فى الحديث ٠‏ وکل مطمتن 
عا لديه » و ينادى نداء الحق لما عليه ! والوقوف على حقيقة الق فى ذلك ؛ 
یکون من فضل الله وتوفيقه . 
« فان للناظر أن يقول : 
ه أن تكون الفرقة الناجية » الواقفة على ما كان عليه النى وأصابه » 
قد جاءت واتقرضت : وأن الباق الأن من غير الناجية . 
ه «أو أن الفرق الرادة اصاحب الشرع - فى هذا الحديث لم تبلغ العدد 


الآن : وأن الناجية إلى الآن ما وجدت » وستوجد . 


ه أو أن جيع هذه الفرق ناجية : حيث إن الكل مطابق لما كان عليه 

النى وأسحابه من الاصول المعاومة لنا عنم - كالالوهية والنبوة 
والمعاد . وما وقع فيه الخلاف » فإنه لم يكن یله عل اليقين » 
وإلالما وقع فية خلاف . 


م أو أن بقية الفرق ستوجد من بعد ء أو وجند منها بعض ول يعم » 
أو عل - يكن يدعى آلوهية على مثلا : ( وبناء على هذا الاقراض 
تكون الفرقة الى لم تعلم أو عابت وقد وضح انحر انما : هى غير الناجية » 

د وموجب هذا الترديد : أنه مامن فرقة إلا وصدها الناظر معضدة 
کتاب » وسئة » وإجماع ؛ وما لشجه ذلك ( کالقباس ( . . . والنصوص 

فبا متعارضة ! 

د والحق النی يرشد إليه الشرع والمقل » أن يذهب الناظر الندین 

إلى إقامة البراهين الصحيحة على : 


۱:4 
( ۱۰ الاك رالإسلاى ) 


ه إثيات الصانع » وهو واجب الوجود 
e‏ ثم منه إلى إثبات النيوات . 

د ثم يأخذ كل ما جاءت به النبوات بالتصديق والتسلم › بدون خص 
فما تکنه الألفاظ » إلا فيا يتعلق بالأعمال , على قدر الطاقة . . 
١‏ دون أراد التأويل لغرض : کدفع معا ند أو إقناع جاحد » فلا بأس عليه 
إذا سل برها ته من التفويش والتقليد » ! ! 


# 2 «% 


و.بذا النقد للدذاهب الكلامية فى ذاتبا » وهذا الموقف من تحديد مذهب 
معين منها على أن أتباعه مم الشاجون » ثم برفع الفجوة بين صنعة 
د العقل » ورسالة د النص » من قبل - خلخل الشيخ جمد مبده التبعية » 
والتعصب غنه المذاهب ۰ وحول د القداسة » الى منحها تابعو هذه 
المذاهب إباها » وكذلك « السلطة » الى كانت لهذه الذامب على نفوس 
تابعيها . . حولما إلى المصدر الأول للإسلام وهو : القرآن الكريم » ثم إلى 
السئة الصحبحة بعده » على نحو ماکان الشأن أيام الدعوة وبعدها يقليل 
فى القرن الأول المجرى . ۰ . . إنه يقول : 

« ألم يأن لنا أن نرجع إلى العروف ما كان عليه سلفنا »> فنحيا 
ا كان قد أحيام » ونترك ما ابتدعه أخلافهم ما أماتهم وأماتنا معبم )»> !! 

ويقول أيضاً : 

د فالقرآن سر نجاح السلبین ۰ ولا حيلة فى تلافى آمرم إلا إدجاعهم 
إليه . وما لم تقرح صيحته أعباق قلوبهم » وتزارل هزته رواسى 
طباعهم ٠‏ فالامل مقطوع من هبوهم من نومیم . ولابد أن یوخذ 


(۱) تاريخ الإمام : < ۲ » س 4١١‏ 


۱:۹ 


القرآن من أقرب وجوهه » على ما ترشد إليه آسالیب القة العربية » 
لستجاپ لدعوته » کا استجاب لها رعاة الم وساقة الابل من نزل القرآن 
بلغتهم ! والقرآن قريب لطاليه » مى كان عادفا باللغة العربية » ومذاهپ 
العرب فى الكلام » وتاريخهم وعوائدم أيام الوحى > ,() 

وبهذا اعتقد الشببخ مد عبده أنه صان وحدة اماعة الإسلامية » وعمل 
عل ماسکا من جديد . 

ورا يكون طريقه إلى ذلك أنتجم من طريق « الاشعری » »ثم من طريق 
« ان تيمية » بعده » فى محاولة كل منهما تخفيف حدة المذاهب الإسلامية » 
وإدجاع المسلدين إلى الكتاب والسئة » وال الوحدة الاول ... 

ه لان « الأشعرى » قامت عاولته : على إقرار يعض الاراء من هذا المذهب » 
وعدم إقراره الیمش الاخر منه » ثم اتتخابه بمض آراء أخرى من مذهب 
آخر » وتركه البعض الآخر فيه . وهكذا . . . ثم ضم المتتخب » النی 
أقر بعضه إلى بعض »ء فى وحدة سماها : مذهب د أهل السنة والجاعة , . 

ه وكذلك فعل « ابن تيمية » فى فطاق أوسع : ما له من الاداء برهن 
عل صمتئه » وما رفضه مها برهن من الشرع والعقل على عدم اعتباره . 

ومن شأن مثل هذه الحاولة أن تنب على القيمة الدينية لبعض الاراء 
الكلامية » وهى الآراء الى قسيلت من صاحب المحاولة . وذلك بودی بدوره 
إلى أن هذه القيمة لها صلة بالعقيدة منحيث تكوينها » أو تقويتها وتأكيدها... 

۾ وهذا ما لم يقبله الشیخ مد عبده »> إذ جعلیا قاصرة على الدربة الذهنية . 
وأوضح أن سییل العقيدة يحب أن كون هو السبيل الذى حدده القرآن 
الكريم فى عرض دعوته . 


)١(‏ تاريخ الإمام “حلاص مإه 


۱:۷ 


وطالا كانت هناك قبمة عقيدية باقية للمذهب فى جملته » فالتبعية باقع 
له ۰ وعندئذ لس هناك ضبان أن تعود هذه التبعية سلطا ۱۱ و بذلك 
تمود لوه الفرقة إلى قوتها الآولى « وتتفتت وحدة اجماعة من جدید 
عن طريق ذلك 1 ! 

والشيخ تمد عبده إذ يدعو السل إلى التحرر من التبعية المطلقة لحر ببة 
المذهبية ... يدعره أيضاً أن يكون ذا شأن ورأىء وله سلطة الق 
واختيار أساوب التوجيه » وتكبيف أحدث الحياة . . . . يدعوه إلىأن يفكر 
كإنسان ! ولكن عليه ضانً انجاح تفسكيره » وسلامة هذا التفکیر - 
أن يستبدى اقرآن ويسترشده . . بدعوه إلى ١‏ الاجتباد » » ونبذ د التقليد » ! ! 
يقول فى تفسير قوله تعالى : « الله الصمد » 

«م - هو الله ( الصمد) فى تحديد الحدود العامة للأعمال » ووضع 
صل الشرائع . فلايد أن يرد إلى ما أنزل جميع ما بقع الاختلاف فيه . 
وليس من الباخ أن برجم إلى قول غيره » متى نطق صريحكتابه مخلافه . 
وعلى الناس كافه أن يرجعوا إلى الكتاب , فإذا لم يكونوا عارفين به ». 
رجعوا إلى المارف وطالبوه بالدليل منه » وعلهم أن جتموا بأن يعرةوا 
منه أصول ما يعتقدرن وما يعملون . فإن لم يفعلوا اختلفت الآراء » 
وحجبت الذاهب كتاب الله ؛ فدرس معناه وذهبت الحكة من [نزاله عيثاً > 
لتملق الناس بقول غير المعصوم > وعام عن هدى المعصوم !! فكانوا 
بالة من لم تأتییم رسالة » ونما يعملون ,ما يقول لمم زعصاؤم ٠‏ الذين 
لايحدون دليلا على امتياذمم بالرمامة » فيكو نون متمسكين بما لم ينزل به ايه 
سلطانا ؛ فیسقطون فى مباوى الشقاق الدنيوى والاخروی, « !) 


(۱) تفسیر جزء عم :ولاا. 


۱:۸ 


آمن اشیخ مد عبده بأن للانسان وجوداً ذاتيا وکیاناً مستقلانی هذا 
ألعالم ... والدعوى بأن للانسان وجوداً ذاتياً » يستتبع منطتبا 
(قرار إمكان الإنسان فهم نصوص الكتاب اللزل » والتفقه على 
أساس ميها» وذلك هو ما يعرف « بالاجنهاد» . إذ الاجتباد هو التفتيش 
فى مصدر الجو الدينى الاصیل » كى یطیم حالا معيئة أو حادثة جديدة 
بطابع هذا او » بحيث لا يبدو شذوذ » ولا نفرة عن ذلك 
الجر الأصيل ! ! 

ومن هنا لم بردد الشيخ مد عبده فى القول بإباحة الاجتهاد ونين التقليد !! 

وسيب الدعوته إلى الاجتهاد عنده هو طبيعة الحياة ؛ وضرورات الجتمع 
الإنساتى . فالحماة الإنسائية صائرة ومتطودة » ويحد فيا من‌الاحداث والمعللات 
البوم » مالا يعرفه أمس هذه الجاعة . والاجتهاد هو الوسيلة العابية» 
والنظرية المشروعة » للملاهة بين أحداث الحياة التجددة وتعالم الإسلام 
العامة . ولو وقف الاص بتعاليم الإسلام عند حد تفقه الم السابقين » 
لسارت الباة الإنسانية فى الماعة الإسلامية فى عزلة من التوجیه 
الإملابى » ويقيت أحداث هذه الحياةنى بعد عن تمديد الاسلام نا 
وتنكييفها بالكيفية الإسلامية » وهذا وضع سيحرج المسلبين : فى إسلامهم 
وفحياتهم معا ۱۱ فإما أن نخف قيمة الإسلام فى نفوسهم , نحت ضغط 
قار الحياة وأحداثها » وإما أن یقفوا عن متابعة السير فى الحياة . 
غصیروا فى عزلة عن الحياة نفسها » وضد الحياة وقانوئها كذلك ۱۱ 

ومع أن الاجتهاد هو الوسيلة الشروعة والشمية لامتداد اصبنة 
الإسلامية لأحداث الجتمع الانساش فى الجاعة الإسلامية » إلا أنه من جانب 
آخر لا جوز أن عارسه إلا من كان على الصفات العلبية الى كان علیبا 


۱1۹ 


الجتبد الأول فى القرون الثلالة الأول . ومن أجل ذلك قرن الشمخ ند عبده 
جوازه فى عصره وبمد عصره ‏ بالشروط الى جاذ بها فبا مضی . واحتاط 
فى هذه الشروط » استباطاً لا يقل عن احتباط الآوائل فبا . 

وکان من الضروری ‏ إذ موز الاجنهاد ء أن ینعی على القلید ‏ لا نه 
وقف بالعقل الانسای عند حد معين لا يتجارزه ۰۰۰ 
۰ وخلك يقناق مع طبيعة العقل ذاته : لان العقل وجد لبلاء‌مة بين 
الانسان وظروف الاة الى يعيش قبا » و لنلك كان هذا العقل مصدر 
مداية وتوجبه له فى حباته . فان قضى عليه فى عصر أن یقف عند حد 
أنواع الملاءمة الى استنبطت فى عصر سابق » كان ذلك خروجاً به عن 
طببعته » وشلا کته الذاتية فى سيره . 
7 وتنا الوقوف به عند زمن معين مع طبيعة المياة : لان أحدائها ليست 
أزلية غير متغيرة » بل خصيصتها التغير والتجدد . وإذن » قد يكون ما نامب 
أحدائها الماضية من”علاج اقرح من قبل غير مناسب اعلا جالاحداث الجديدة!! 
والحمك بإخضاع هذه الأحداث الجديدة لتكبيف الماضى وعلاجه قد يؤدى إلى 
تعسف ومشقة ۰ نقيجة التنافر بين خصائص الاحداث الجديدة والعلاج النی. 
أخذ به لأحداث سابقة فيا منى . 
ه ویتنای أيضا مع طبيعة البادی. الإسلامية وغصائصها : لآن هذه 
المبادىء ليست لها طبيعة التوقسی ء ولا الخصوص الکانی أو الزماق . 
فبى ناس كافة » و للإنسانية فى أزمئتها المتتابعة » وق جميع بقاعبا . 
ومقتضی ذلك : أنها صالحة لتناول أحداث الحياة » وقادرة على صینبا 
بالصبغة الإسلامية . وأتها صالحة كذلك لتوجيه الانسان فى الحياة. 
فى ظروفبا اغختلفة . . 


۱.۰ 


والشيخ عمد عبده إذ ینعی عل التقليد » ينعى عليه : لذاته من حيث هو 
کہداً ثم على وجه آخص : ینمی على صورته اتی کان علها فى زمنه » 
وهی الى تتمثل فى تبعية حرفية لا شبه قداسة وسلطة . . . تبعية لمذاهب 
واتجاهات » ولدتها أو مالت بها عن خط الاستقامة عبود الضعف : الشکری» 
والسياسى » والاقتصادی » فى الجاعة الإسلامية . . . ونبعية لکتب قامت 
على كثرة الافتراض النظرى فى تفصيل الاداء »> وبعدت بذلك عن 
الحياة فى سيرها الواقعی . وغمضت ف آساوما » وهدقت إلى توكيد 
الخصومة المذهبية الجاعة ! ! 

ويبين مد عبده مدى أثر هذا التقليد على علباء الأزهر : 


« إذا وصل إلى أيدى هؤلاء العلباء کتاب فيه غير ما یعلبون : لا يعقلون 
المراد مئه !1 وإذا عقلوا منه شیثاً : بردو نه ولا يقبلونه!! وإذا قبلوه :حرفوه 
إلى ما يواقق عام وحزيهم »كا جرم | عليه فى تصوص الکتتاب والسئة 11129 

فإقرار الاجتهاد وجوازه -- ف نظر الشييخ مد عبده - لیس مظبراً 
لا عتپار الانسان وتقديره خسب » بل هو قبل ذلك ضرورة اجتاءية إسلامية » 
و استمرار عبل للحماة الاسلامية داخل الجتمع الإسلاى . 

العقل الانساتی هو المقل الانساق فى كل عصر وجيل . . . وموقفه 
الانسان السل منكتاب الله وسنة دسوله فى أى عصر وف أى جيل » 
يحب أن يكون هو موقف الإنسان المسم أول الدعوة إلى الإسلام » 
وق الفترة الذهبية له . هذا الوقف هو : أن لاس المتأخر فى الومان 
للق كل الحق فى أن يفبم القرآن والسنة الصحيحة . کا كان هذا 
الق نفسه للسل السابق . على أن تتوافر للمتأخر مقومات الفهم « السلم » 


(۱) تاویخ الامام : ج ۱ص ۷٦٦‏ 
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عل نحو ما عرفها السلف فيا مضى » واعترت دستور الاجتباد أو شروطه . 
وهذا الق الشترك بين السابق واللاحق لا يوحى به تحقق الوصف 
الإنساق سكل منبما ضب » بل توحى به أيضا الاحداث المتغيرة 
فى ابماعة الإسلامية ؛ وتطور الحياة نفسها بين المسلمين . 

فبذه الاحدات خليقة بأن تحمل المسابين فى بيثاتهم الختلفة وأجياهم 
المتعاقبة على [خضاع هذه الأحداث نفسبا للإسلام » حتى يصبح تصرف 
المسلبين إزاءها تصرفاً إسلاميا . . . ويذلك لا يعيش الإسلام فى عزلة عن 
مجحرى الساة العلسية للجاعة الإسلامية ! 

هذه الأحداث خليقة حمل السامین على ذلك » لانها طارئة على حياتهم » 
ول يمرنها أسلانهم من قبل .ولو وقف المتأخرون عند حد ما قطعه 
السابقون » فى اللاءمة بين أحداث الحياة وتعالم الإسلام » لوجدوا 
أنفسم ‏ بعد قترة من الرمن - أنهم أمام هذه الثنائية : 
ه حياة تسیر وجری فى سيرها . لا يستطيعون وقف سيرها وجریاپا » 
و بالتالى لا يستطيعون تاذ موقف معين إزاءها . . . 
ه واسلام يعتقدون به » ويريدون: أن يكون سلوکېم فى حياتيم على أساس 
من تعالمه و توجیه !! 


ويرى الشيخ مد عبده فى کتب المتأخرين » التى أ كفت فى عبود الرکود 
والضعف ‏ من تأثيرها على التوجيه تأثيرأ سلبياً » وحجها المقل الإسلاى 
من أن بری الحياة فيسايرها فى أحداثها وتطورها ‏ مارآه فى الحربية المذهبية 
من قبل ١‏ فکا أن أثر الحربية المذهبية فى اجماعة الاسلامية اثر سلى : 


١ع‎ 


على وحدتپا وماسكها من جانب » وعل الاهتداء بالقرآن نفسه 
والسنة الصحبحة اهتداء مياشراً فى تكسيف الحياة الانسانية المتجددة من 
جانب آخر ء فكذلك الثهأن بالنسبة لكتب المتأخرين . 


ول الشین تمد عبده فى تقد بر هذه الكتب : 


«. .. إذا رجمنا إل كتب القرون المتوسطة - فترة ما قبل الركود . 
کلریلعی مثلا - نکون قد خطونا خطوة لإصلاح الکتب والفقه . 
وما دنا مقيدين بعبارات هذه الكتب ‏ المتأخرة ‏ المتداولة » ولا مرف 
الدين والعل إلا متها » فلا تزداد إلا هلا ۱ 1 هذا اشوک : نا كر 
قبود التقليد الاعمی » حيث كان وهابباً معتدلا » صار علاً وققها ! ! إن حالة 
الفقبا. هذه ف کتب المتأخرين - هی الى 7 


کا نعی مد عبده على التطويل فى صوث العبادة » وعلى ترك التطور 
والتفصيل فى باب المعاملات » حيث يول : 

« إن الئاس تحدث لهم باختلاف الزمان » آمو ر ووقائع لمينص علا فى هذه 
الکتب ء فبل نوقف سير العام لأجل كتبهم ؟؟ هذا لا يستطاع ! 


, ولذلك اضطر المو(م والحكام إلى ترك الاحکام الشرعية » ولجأوا إلى 
غيرها . . . . والفقباء م السئولون عند الله عن هذا » وعن كل ما عليه الناس 
من خالفة الشريعة ۱۱ لانه كان يحب عليهم أن يعرفوا حالة العصر والزمان » 
ويطيقوا عليه الأحكام بصورة يكن للناس اتباعها ء كأحكام الضرودات » 
لا آم يقتصرون عل الحاقظة على نقوش هذه الكتب ورسومها ؛ 
ويجملونها كل شىء » ويتركون لأجلبا كل شیء ۱۱ 


۱۰۳ 


« يقرأون (الاصول) > ولا ضار بيال واحد منم أن يرجع قرعا 
من هذه الكتب إلى أصله » أو يبحث عن دليله ۱۱ بل لم خجاوا أن يقولوا : 
تحن مقلدون » لا یلومنا النظر فى الکتاب والسنة 1! دانوا لكتب المتقدمين 
(عليهم مباشرة ) على تعارضبا و تتاقضبا » الذنى آشنت به شل الامت» 
ويكتفون بقولحم : وكلبم من رسول الله ملتمس ۱۱۲ 

د ينبغى ار کون الفقباء جمعيات يتذاكرون فبا » ويتفقون 
على الراجم النى ينبئى أن یکون عليه العمل . وإذا كان بعض المسائل 
رجح لاسیاب خاصه كان أو زمان ٠‏ ینینی لمم التنبيه على ذلك » 
وعلى أن هذا الحك ليس عاماً » وإتما سبي هكذا . . . لا أنهم يجعلون كل 
ما قبل عن فقيه » واجب الاتباع فى كل زمان ومکان ٩)‏ ۱۱۱ 


إمياء کب ابر وال : 


وف الوقت الذى عاب فيه محدعیده على كتب المتأخرين » ونعى على المتمسكين 
ها إلى حد أن کان سكيم بها سيا فى ضياع مصا الناس . . . دما 
إلى إحياء الثراث القديم » وسام هو مع ذلك فى إحياته . وهو بهذا 
وذاك » منطق مع تفكيره العام فى الجانب التوجهى . لانه إن عاب 
كتب المتأخرين > | يتتقص م قيمة الثراث الاسلای والعربى » 
كأساس يحب أن يقوم عليه كل إصلاح » وتبنى عليه نبضة الشرق 
الاسلای ؛ فى مسايرته للحراء الواقعية . 
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فاعیاده على هذا التراث من جا نب » و تقليله من قيمة كنتب الرحلة المتأخرة 
من جانب آخر . . . کان لا بد أن يوحى بضكرة إحياء الآراث القديم ! ! 

سام تمل عيده بنفسه فى إحاء هذا ارات 6 ودقع [ليه ااساطة القائمة إذ 
ذاك » ورغب تلاميذه فى هذا العمل . . . فشر حكتاب « البصائر النصيرية» 
ف عل المنطق » وأخرج « نبج البلاغة » ف الآأدب » وغير ذلك . ومکذا 
آعملی مد عبده عوذجا للاتتفاع بالثراث القدم ! 

کا وضع مبادىء عامة للتأليف الحديث ٠‏ ورسم منبجاً خاصاً تسیر 
القرآن الكرم . . .والازم هذه البادی فى تأليفه « رسالة التوحيد , » 
وف تفسيره الخاص لکتاب أله المزل ۰ 

ويقوم متهجه فى تفسير الق رآن الكرم على هذه الاسس التالية : 
ه إخضاع حوادث اللياة القامة فى وقته لنصوص القرآن الکرم : 
ما بالتوسع فى معتى النص » أو بحمل الشبيه على الشبيه . 
3 اعتبار القرآن جقبعه وحدة واحدة متاس : لامح الا ان پیعضه » 
ه اعتبار السورة كلها أساساً فى فبم آیاتها : واعتبار الموضوع فبا 
آساساً فى فهم النصوص جميعهم الى وردت فيه : 
ه إبعاد الصنعة اللغوية عن مجال تفسير القرآن : وإبعاد تفسيره عن 
أن يحمل مالا لتدريب الاک اللغوية . 
تفسير الآيات الق تزلت فا . 


1 


والشیخ مد عبده بهذا المنبج فى تفسير القرآن الكريم : لم يعد للقرآن حر مته 
واعتباره فقط » بل رسم منه دائرة تستطيع أن تحيط بالحياة الإنسانية 
فى حاضر الانسان الملل » كا أحاطت ف الماضى البعيد بحياة السلم على عبد 
الدعوة » وق العبد القريب منها بعد ذلك . 


إصمرع امه : 
رأينا حتى الآن أن الشیخ متمد عبده يمارس التفكير فى جو انب متعددة : 
م عارسه فى الجانب القوعى : فى السياسة الوطنية » والربية اجماعية 
ه وعارسه ق الجانب الاجتامى : فى الكشف عن عيوب الجتمع » 
ویبان مقوماته 
۾ وعارسه فى جا نب العقيدة : یبان ما يحول دون السل أن يكون إيحابياً » 


وما يدفعه إلى أن یکون بناء 
e‏ و عارسه ف جا نبي التوجيه العام : ليخلق من الممرى 6 والشرق 
السل . مواطناً صالحاً . 


وف يع تلك الجوانب ال مارس فما جمدعيده التفكير : نقدآ و پناء » الم 
شيا واحداً هو : الثقافة الإسلامية . 

فنواة تضكيره فى ذلك كله هو الثقافة الإسلامية ... وهو بری أن 
الانتخراف فى هذه الثقافة هو سيب فساد اجتمع . 

وإعادة هذه الثقافة إلى إيحابتها > هى السبب فى ثبضة الامة كجاعة » 
وكأفراد » وهی السپب بعد ذلك فى دقع الاستمار » وفى عو الظلم » 
والإهانة البشرية » أللذين تقوم علهما سلطته المستعمر فى البلاد الإسلامية . 
ه لكن ما السبيل إلى [بعاد الانحراف عن هذه الثقافة ؟ 
۾ ما السإيل إلى جعل هذه الثقافة ثقافة بنائية ؟ 


۱5۹ 


ه ما السبیل إلى إبعاد عوامل الفرقة فى الامة ؟ 
ه ما السپیل إلى رد اعتبار الاسان للائسان فى هذه البلاد؟ 
۾ ما السبيل آخیراً إلى أن نسير داماً » ولا تتخلف آیدا ؟ 

سبيل ذلك فى نظره . . . إصلاح الازهر » وإصلاح الآزهر وحده !! 

فالازهر » هو کقلب الآمة » نی فد فدت الآمة . وإن 
صلح صلحت الآمة ...إن فسد فسيحرف رجاله الدين عن غير فهم 
تيح للإسلام » فيطفى الانحراف فى توجيه الآمة » وتنتشر الذاهب 
الانقرادية والإباحية » وتزيد الآمة ضعفاً بذلك على ضعف !!ومذا 
مخف وزن الإسلام ونخف قيمه فى نفوس الناس » وبالتالى وی النفوذ 
الاستهارى » ولا إستطيع المسليون أن يواجبوه فى صف واحد کتلة 
قوية » بإعانهم فى الحياة » وبسيادتهم فيها ‏ ولو على أنفسهم على الاقل !! 

و إن صلم هذا الأزمر فسيشع منه نور الحداية » وسيكون علاژه قدوة 
للبواطن الم الصا . . . قدوة فى العمل » والتفکیر معأ ! 

ويحمل اشيخ مد رشيد رضا رأى الشيخ محدعبده فى قبمة إصلاح 
الأزهرء فما يل : 

د ثم سمت به همته إلى السعى فى [صلاح الأزهر » معتقداً : أن 
إصلاحه خير (صلاح لمال المسلمين الدينية والدنيوية » ولإصلاح کل 
من يساكتهم فى بلادم بالتبع لحم » وأنه خير وسيلة للتعارف بين الشرق 
والغرب » وخير صلة بين المدنية القدمة والمدئية الجديدة ! لاله عل 
أن السبب ف التقاطع بين أوربا والمسلبين : هو جمل الاودیبین محقبقة 
الإسلام » ويجر المسلمين عن إفهامهم تلك الحقيقة ٠‏ لانبم غير متحقفين 


۱۷ 


پا » لا We‏ ولا علا ولا تمققآ . . . ثم جبل المسلين يحقيقة أوربا » 
وبکنه ارتقائهم العلى والاجتماعى .. 

د ولو صلح حال التعلم فى الأزهرء لهب" السلمون إلى طلب العلوم الصحيحة؛ 
كاهبوا لذلك فى أول نشأتهم » فأحيوا ما أماته الزمان من علوم المند 
واليونان » فلا دون أمامهم إلا وربا وعلومها الحية» ویفهمپو نبا على أنما 
خير عون م على کل مدنيتهم ... فیتعارفون » ولا يتناكرون ! وإذا 
عارضت السياسة تعارفهم » فا نه يسبل عليهم من إزالة معارضتا مع التقارب 
والعل » مالا یسهل عليهم مع التقاطع والجبل » ۲٩‏ !! 

کان آمل الشيخ د عيده فى حياته إذن ‏ بعدتضکیرهالنی وضح خطوطه : 
هو إصلاح الأزهر ! عادى خديوى مصر ( عباس الما ) من أجل 
الأزهر » ومن أجل أوقاف السلبین ( وقف الجيزة ) على كتابالله !! 
واتصل بکروس الماک غير الشرعی من أجل الأزهر و أوقاف المسلمين على 
کتاب الله ۱۱ ومات أخيراً » وهو صريع الكفاح من أجل الآزهر 
وكتاب الله !! 

دما الأزهريين إلى فهم کتاب الله . .. إلى نبذ التقليد ... إلى الرجوع 
إلىكتب المتقدمين . . . إلى فهم الحباة الواقعية « إلى السير مع السائرين فا . . . 
إلى عرض الإسلام بعقلية العصر وأسلوب العصر . . . نه يقول : 

« إن العالم المسل لا عکنه أن مخدم الإسلام ؛ من كل وجه يقتضيه حال 
هذا المصرء إلا إذا كان متقنا للغة من لفات الملل الآوربية » بمكنه 
من الاطلاع على ما كتب أهلما فى الإسلام وأهله » من مدح وذم > ©© ! ! 

١ (‏ ) تاريخ الإمام : < ١‏ : س ۰۱۳ 


( ۲ ) ناريخ الإمام : 3١‏ : ص ٩۲۷‏ 


۱6۸۸ 


وقد رسم مد عبده حلة النامج : لتخریع الدحاة » وتخريج المؤلفين » 
و تخريح العلباء الباحئین . و نفد هذه الخطة فى دروسه » وتواليفه للخاصة 
و مهرد » وفى إحيائه للتراث القدم . 

و لکن الأزهريين قاوموا الشيخ تمد عبده .. . اتبموه فى إمانه » وق 
دينه !! اعتر الأزهريون مان الشبخ مد عبده ضعيفاً ‏ واعبروا دينه 
رققاً !! وطال الامد على هذا الظن » حى حول الاتجاه عن تمد عبده » 
وعن إصلاحه وعن خطته » وطريقته فى درسه وتأليفه ۱۱ 

ومع ذلك مات الشيخ مد عبده غير یاس من إصلاح الأزمر (م) ! 
ولكنهلم يدر يخلده يوما ما » أن يتحول الأزهر إلى معد لتخرييج مدرمى 
اللغة العر بية فى المرحلة الابتدائية من ماحل التعليم فى وزارة التربية والتعلم » 
وأن لا يستطيع أن يخرج من فم الإسلام » فضلا عن أن يفبمه الناس , 
فضلا عن أن يكون هذا المتخرج ذا بحث وبناء فى رسالة الإسلام ! ! 

لم يدر علد الشیخ ممد عبده أن يصير الازهر إلى وضع يؤدى إلى حجب 
الثقاذة الإسلامية عن الا جبال القادمة » و أن يكون حاله الذى صار ليه مساو با 
فى النتاج لذلك الشروع الغرف الاستماری : وهو مشروع كتابة ألعر ببة 
بالحروف اللائينية 11 فالأزهر > فيا صار إليه » قد توقف عن تخر فام 
الإسلام ! و بذلك بقيت كتب تراث الاملای فى عرلة عن حياة المسلبين » 
إذ الازهرى الفاهم الإسلام كان فيا مضی هو الصلة بين الط رفن وفكرة کتابة 
.الجر بیة بالجروف اللإقيئية لو قيض طذه الفكرة أن تتم لكانت ننيجتها ذات 
النقّجة : وهی قطع حياة المسلبين عن ماضيبم الإسلاى » فى ثقاقتهم الموروثة !! 

لم يدد يلد الشیخ يمد عبده أن مشيخة الأزهر فى عمد ما تتحول إلى مکتب» 
أشاطه لا يتصل بالتعيئة الروحية فى الشعب » ولا یتصل بالدفاع عن 

(#) ننحقفت آمال الفسكرين فى إصلاح الأزهر بصدور القانون رقم" ١‏ الستة ۱۹۲۱ بشأن 
إعادة تنظيم الأزهر والحيئات الى يشملها 


۱.۹ 


الاسلام فى وجه جوم الغرب الصلیی الستععر ۰ ولا بالعمل على إبراذ 
حيوية الاسلام وسمو تمالمه فى مواجبة الإلحاد الادی » مما يعتبر ااپمة 
الآساسية الكبرى لازهر كجامعة وحيدة فى العالم الاسلاى ۰ وكصدر 
قفوم الفكرية الإسلامية ۰ ومصدر لا ينازع لرعامة مصر ف العالم الاسلای » 
و لازلة مصر ف العالم العر ىكذلك ۱1 


تقرر ١‏ فستشرقی تین ر عبره : 

إن الشیخ مد عبده كان فى نهاية القرن الاضی شعة مضيئة . . . كان الظلام 
شديد الحاوكة حوله » ولکن لم يكن قليل الضياء فى نفسه ‏ كا يقول ماكس 
ضوءه على حقيقته ! ! وما كس هورن واحد من عديدين من المسنشرقين 2 
الذن يحاولون وضع غطاء :على قيمة الشیخ مد عبده فى نفسه » وعل آرائه 
ق صلتها يحقيقة الإسلام . 

فذلك المستشرق الفر نمی 61طمم6ة3 ۰ 8 الذی قام بالاشتراك مح 
رأى الشیخ مد عیده ف الاسلام بقوله : 

دكان مد عبده متفائلا أكثر من الواقع » حيث قال باتحاد العلل مع الددين 
ف كل موضع . فى حين أن الم لا مخضع للدين فى بعض الاحیان » کا 
فى أودبا ! ولعله أى بهذا الرأى ل العیاء من السامین على دراسة المدئية 
الحديئة 6 ورأى أن هذا هو الطريق لذلك ۽ ۱۱6۱ 


(۱) رجة رسالة التوحيد : س ٠ه‏ 


۱۰ 


و «داثرة المعارف الاسلامية » ب الى أخرجها بعض الستشرقین - تذكر 
ها یل فى تعلیقبا على آراء الشیخ مد عبده فما بتصل بتقيم الاسلام : 


د والإسلام البداتى -( نقصد الإسلام علىعهد الرسول و صا بته !) فى نظر 
اشیخ عبده » ليس هو الاسللام التاريخى ( الذى صار إليه الام فى حباة 
اسلبین! ) ...وا هو ٍسلام اصطنع مثاليته » وجعله متفوقا على المسيحية 
فى أنه دين معقول » ومتصل بالحياة اتصالا وئقا . متصل بتك 
الحياة الواقصة ! 

د وعمله ( الشیخ مد عبده ) » بالنسبة للإسلام » له طابع الدقاع عن 
المقيدة ... ومساسته فى فكزة الإصلاح الدیی هی محاولة لاق مو ضع 
الإسلامى المال الحديث » ۱۱ 


و هذا التعليق يحاول الستشرقون أن يصوروا ‏ من طريق غير مباشر. 
أن الاسلام : فى ملاءمته لاع » وفى سمو مبادئة » وق صلاحيته للحياة » 
ليس على النحو الذى يصوره به الشيخ مد عيده ! وأن الإسلام على 
عبد الرسول صلى الله عليه وسلم وعلى عبد محاپته دضوان اله علهم » 
لا يفترق عن الإسلام کار فیمه المسلدون بعد خاك ۰ وعلى نحو ما مسكوا به 
فى عهود ضعفهم 1 ! 

وإذن فالشيخ محمد عبده جرد متفائل . . . يحاول الدفاع عن الإسلام » 
فيطبعه بطابع مثالى . . . يا يحاول أن يمل له مكانا فى الحياة الحديثة ء 
مع أنه ليس له مكان قبا ۱۱ 


(۱) دائرة المارف الإسلامية ‏ الطبعة الخدصرة بالنة الإتجليزية :س 4٠8‏ : ۶۰۷ 


١١ (‏ سالف_كر الاسلای) 


ومكذا يصاب من المستشرقين کل من یکتب عن الاسلام » بعقيدة 
ورأيه کالشیخ مد عیده ۱۱ 1 


كر عیره والسر ایر مان : 


يذكر الرحوم أحد أمين فى تعليقه وترجته السير «سید أحمد خان » 
فى الحند » أنه يشبه الشيخ ه جمد عیده > فى مصر » من حيث أن كلا منهما كان 
مصلحا دينيا ء وقصد ال الإصلاح طن طريق التريية » مرآ هذا الطريق 
على طريق الثودة والاحتکاك بالستععرین . وهو الطريق الذى سلک 
جال الدين الأففاتى . . . يقول © : 

EE‏ ثم کلاھیا کان يرى أن السلطان : ق‌مصر وق اند ء فى بد 
الإتجليز » ولمم من القوة : المادية من الأسلحة والذعائر فى الي البحر . 
دس القوة العلية والسماسية ء مالا تستطيع المند ومصر مقاومتة ۱۲ 
قد یستطیمون القاومة إذا اتحدوا ء و لکن كيف يكون اتحادم مع جهليم 
.وضعف اخلقهم ؟ ؟ بل كيف يكون ذلك مع فساد أمرا” جم » وحتيم 
عن منافعهم الشخصية » ولو على حساب 7 إذن ٠»‏ فالاول 
مسالة الإنجليز » والتفام معبم »و أخذ ما نستطیع خير الشعب منهم ۱ ... » 

والاستاذ أحمد أمين يشير ببذه « المسالمة > الإنجلين ‏ فيا مخص الشيخ 
عمد ؛ عبده إلى مهادئته للورد كرومر . . . و لکن مبادنة الشيخ عيده لكرومر 
إماكانت اية نفسه من اضطباد الخدیوی عباس الثانتى إياه » کی يتمكن 


)۱( كتاب زعماء الإصلاح : ص ۷۱۲۱ 


۱۳ 


. من إعلان دأيه فى ٍصلاح الازهر والدفاع عله » وحتى یستمر فى شاطه 
الفقبى » وق أحاديثه التوجمة والعلبية فى مجالسه وددوسه . كانت 
أيضاً اي أوقاف السلین الرية » الى آخذ هذا الخديوى الشاب فى تصفيتها 
جشعا منه ‏ بسيب أو پآخر » ويضيفها إلى أملا كدالخاصة ۱۱ 

لقد كانت توجد فى مصر سلطئان : سلطة الاحتلال وسلطة أخرى 
علبة وهی سلطة الخديوى ٠‏ بيا كانت توجد فى المد سلطة واحدة : 
. هى سلطة الاحتلال الإتجليزى . . . فپناك نوع من المفارقة بين اند ومصر » 
. وبالتال بين موقف الشيخ عبده وموقف السين سيد أحمد عان . فامالآة 
اسلطة القاءة مناك كانت واضدة لتحقيق منفعة شخصية أو لتحقيق 
خدمات للاستعار ۰ أما التفاهم هنا فى مصر مع عثل السلطة احتلة فكان 
للوقاية » والحياولة دون استمرار تتفي الخطة الوضوعة لنصفية أوتاف 
السلين » وتوجمهبا وجبة أخرى غير الى وقفت عليها من الخيرين ۱۱۱ 
وهو بمصرء أو حين کان فى باريس » أو فى بيروت » أوف شالى أفريقيا . 
مع أنه لم يعرف سید , آحد عان » موقف واحد ضد الاستمار البريطانى » 
ولا ضد النفوذ ابریطای فى صورة ما فى اند . حتى قبل تقل السلطة 
من شركة الهند الشرقية الإتيجايزية إلى التاج البريطاتى سنة ه٠‏ م ۱۱ 

يضاف إلى ذلك » أن الشیخ مه عبده لم يحاول فى « إصلاحه لدينى» ‏ 
کا حاول سید آحد عان - أن يوقف مبدأ من مپادی._الاسلام 
الرئيسة كيدا الجباد » ولا أن عالىء السیحیین فى الاعتراف بإنجيل 
من أناجيلهم الأربعة : د إنجيل متى > وانجیل: لوقا » ومیل بوحنا » 
. ومیل مقس  ›‏ وهی جیما تدخل فى ما يعرف ب «العبد الجديد» ‏ 


۱۳ 


بل کتب كتابه المشبود فى فضل الاسلام على المسيحية » وهو : 
د الإسلام والنصرانية مع العم والدمة .. فى حين کلب السيد أحمد خان 
كتابه : « تبيان الكلام » یدافع فيه عر عة المسيحية كرسالة 

من السیاء يوضعبا الموجوده فى الاناجیل الأدبعة_ بين الممسحميث : 
تلك الأناجيل التى كتا بعض من الحو أدبين على حسب رواية كل منهم . 
وعل حسب ما قصوره أدركة شخصياً من تمالم المسيح ۱۱ 


وقد عاد الرحوم الاستاذ آحد أمين - بعد ما ذكر من وجه آشبه بين 
السيد أحد عان والشيخ عمد عبده - إلى الحديث عن السيد أحد خان و موقفه 
من البريطانيين فى الحند . . . فقال : 

و ... عند ما قام الحنود بحركة عنيفة فى ثمورتهم على الاستعار الب يطانى 
سنة پهرو م » وهاج الرأى العام على الإنجليز هیاجاً شدیدا » كان السيد 
أحد خان مترنا » عنالفا للرأى العام 1 ورأى أن هذه الثورة لا تأنى 
بنقيجة » وأن آخر أمرها عودة الإنجليز إلى السيطرة ثائية » من غير فائدة 
إلا ايا الطرفين ! وأن" فقتل الإنجليز » وخاصة المدنبين » عبل غير إنساتى ! ! 
اناك وضع خطة يذل فيا الجبد مع أصدقائه ادلی من القتل » و إنجاء 
من تصل له أيديهم مهم ! فنجا على يده وآیدی أصدقائه كثير > وی 
فى ذلك بالكثير من ماله » واضطاد آقاربه » حتی اقد طعن بعضهم بالختجر 
من الا رين »> وماتت أمه مول الصدمة من وقع الحوادث الالمة ۱ ۱ 


د فلما هدأت الثورة ء عرف له الإتجلين فضله » وحفظوا له جميله 2 وكافأره. 
ماديا وأدبياً . ومرن ذلك الحين تأكدت الصلة ينه ويم فاستخدمية 
فيا وضع من خطة إصلاح » ( !! 


(۱) زعماء الاصلاح الدیث : ص ۱۲۳  -‏ ۲ ۸ 


۱۹۶ 


والان . . . تری ید هذا الصنيع من السید أحمد خان أمارة ولاء 
لاسلام والوطن الاسلای ؟؟ أم هو أمارة على الولاء الستعسر » و عکننه 
من اغتصاب حقوق المسليين ؟ ؟ 


وووجه الشپه النی ربط به الاستاذ آحد أمين بين السيد , أحد خان» 
والشسيخ مد عبده» » على نحو ماذكر نا قد تأثر فيه عايصور به الستشرقون 
حركة السيد أحد خان من أنها حركة إصلاحية » ليكون لها طابع 
الاصلاح الدينى » وبذلك تجد قبولا لدى السلين » ومن ثم يسرى 
هدنها إلى نفوسپم ۱۱ فالنی ينقل هنا عن موقف السيد أحمد خان من 
الإتجلين هو ترئيس للسليين من مقاومة الاستمار » فا أبعد هذا عن 
آن يكون غاية لإصلاح دینی اٍسلای وسياسى وطنى ! 


و الستشرق باوم هاوت ۱۱8۳06 8100 کب مقالا فى « داثرة العادف 
الإسلامية > باللغة الإتجليزية . يحاول فيه أن يطبع حركة السید « آحد 
خان » يطابع حركة الشیخ د محمد عبده  »‏ وهو الطايع الاصلاحی ؛ وينفس 
الأساوب النی كنتب به المرحوم الأستاذ آحد أمين موازناً بين الشيخ 
مد عيده والسید آمد خان فا ذكر هنا .260 


والذى أميل إليه : هو آن الرحوم أحمد أمين > فى هذا الوضوع » 
قد حسن ظنه ما يكتبة المستشرقون » على عادة كثير من الکتاب المسابين 


(۱) دائرة المارف الإسلامية ‏ ( الختصرة ) : ص ۲۵ 


۱1۰ 


فى معالجهم القضايا الإسلامية . فإنهم يقعون تحت تأثير ما يكتبه . 
الستشرتون فى أحكامهم وأهدانهم ۰ دون أن عتاطوا فى التبعية هم ٤‏ 
بالاعتبار » لآنه فى ظنهم قم على منطق لا برد ! ! 


۳ شره و مر بير غير ال و هاب 


كا تتامف ابن عبد الوهاب على «کتابات » ابن تيمية . تلبذ عمد عبده على . 
« شخص » جمال الدين الأففانى . . . ولكن مع فارق ف التدذة » وفارق آخر 
فى ننيجة هذه التلبذة : 

۰ «تحدين عیدالوهاب»: حفظ لابن تبمية وأ كدما حفظه » ولكن ل ينسّه» 
ول متحنه . . . أبق عليه کا هو ء وان رکز عنايته فى بعض جوانبه دون 
الیش الآخر > على نحو ما يعرف له من تأ كيده الجانب السلى فى تعالم . 
ان تمية دون الجائب الإيجابى منه ۰ كاستخدام الاجتهاد مثلا . 
و استطام أن يوقر على العناية بيده التعالم » سلطة وحكوءة تتم بها 
وبصياتها ‏ عل الاقل من الوجمة الرسمية . 

ه آما ومد عیده»: ققد تلق على جال الدين الآفغاتى » و استمع إليه » وشارکه 
الرأى » وعبر عا یسب إليه من فكر » ومع ذلك لم يبق فى حدود 
ماتركة جمال الدين » بل امتحنه واه » وخاق منه نظاماً علا وعقلياً 
متعدد الجوانب » ون كان موحد المصدر وو موحد الغاية . 


اختب رمد عبده ما خلفه جال الدین» أو ما تركافى نفسه‌کتلیذ له.. فل يرقه 


۱۹۹ 


سبیل إثارة الخاس الشعى » لان هذا السپیل مؤقت ف تأثيره » کا أنه غير 
مأمون العاقية ! ولذا حاد عنه رویداً رويداً » بعد أن شارك فيه أستاذه » 
وبعد أن استمر فيه ایشا بعد أستاذه مشاركا عراق ودجله فى 
ثورتهم الشپورة ای ابت بالاحتلال البريطا'تى سنة ۱۸۸۲ م , 

وبعد أن اختبر « محمد عيده »" ما عرف مال الدين الافتای من آداء 
ومیج » دسم لنفسه طريقاً آخر يؤدى فى نظره إلى ذات الغاية » مستعيناً 
فى الوصول إلى هذه الغاية پذات المبادىء الى عنی با جال الدين . .. 

رهم لنفسه طریق د الررسة » : “ربية الشمب » و ربية القادة والوچهین 
وم العلياء . . . 
ه تريية الشعب لفهم الحياة » والسیر فبا » وإخضاع الح لارادته ورأيه . 
ه وريية القادة لتوجيه الشعب فى قراه ومدنه » ولتوجيه الیحث 
فى أكاديمية البح : وهی الأزهر . 

والاساس المشترك فى نوص الربية عنده هو الإسلام . .. 

ولكنه ليس إسلام الفرق والمذاهب > ولا إسلام المقلدين » ولا 
إسلام المبتدعين » ولا إسلام « السلبيين» من آریاب الطرق الصوفية ۱۱ 

تما هو إسلام القرآن النی بحث عل الاعداد الإنساق هذه الحياة » وهو 
الاعداد اقا على الذاتية , وعلى عدم إلغاء الشخصية الفردية . 

ولهذا فان « الاجتباد» مطلوب للإسلام » أو هو ننيجة من تناج 
الاسلام الصحیح . 


(۱) هذا الاحتلال كان متوقاً من وقت لاخر بدون هذه اثورة ۰ واقتران 
الاحتلال مپذه الثورة آمام الرأى العام العالمى » يشبه إلى حسد كبير اقران 
كين اسرائیل فى المرب الهودیة العرية فى ٠١‏ مایو سنة ۱۹۶۸ من ملم الأراضى 
الفلسطينية ست عمسروع اهدنة الأولى فى هذه المرب ۰۰۰ إن كلا من الأعرين كان 
مناورة استعيارية » تست ها للسياسية الاربية شبه مبرر لتنفيذها ٠‏ 


والغاية الآخيرة الى يقصد إليها الشیخ مد عبده : هی نبضة المسلمين » 
وصياتبم لحقهم فى أن يعيشوا متساوین مع غيرم فى الحياة » حريصين 
على أن لا يستذلوا لاحد أجنى عنهم !! 


ويتميز ‏ مد عبده » أيضاً فى علاقته يمال الدين عن مد بن عيد الوعاب 
فى صلته بان تيمية : بأن مد عبده » قوق أنه اختبر الذى ألق إليه 
من جمال الدين وما وجبه به ء وأخرج نظاماً علي يختلف فى الصياغة 
ون اتحد فى الاساس والفاية . . . .ل يبق فى حدود «الثربية » من 
الوجبة النظرية » بل ضرب الأمثلة وقدم القاذج 


و على منانجه العليية اتربية الشعب : فى مدارس المعية الخيرية الإسلامية 
» وف برامجه الإصلاحية للبحث : بين علياء الأزهر 
ه وق تأليفه الشعى :كتفسيره جزء عم . . . وتأليفه الا كاديمى :کدروسه 
فى تفسير القرآن الكرم بالرواق العبامى الى كان يما قادة الشعب من 
الأقباط و السابین وكبار علباء الأزهر 
لقد مار س تمد عيده إذن الجا نب العمل فى تطبيق قك ر تى :الت بية » و الاجتهاد. . 
ينها وقف محمد بن عبد الوهاب حارساً على ترکه ابن تيمية » وإن كان 
قد أضاف إلى مجرود الراسة مجهوداً آخر : فما هو فى تأكيده اجرب 
ضع البدع » وف [براز التفرقة بين الشيعة المعتدلة من الإمامية واجماءة السنية ! 
هذا الاختبار الذى أجراه تمد عبده فى تراث جال الدين الاففای » 
والئی أدى به إلى أن تخیر وسيلة أخرى : هی وسيلة د الثربية > » 
دفع بعض الکتاب إلى أن ينظروا إلى الشبخ تمد عبده - کا تقدم ‏ عا 
أنه تربوى . أو مصلمدین » و ليس لعمله صلة با لسياسة أو الحركات السياسية!! 


۱۹۸ 


ودقع هؤلاء الکتاب بالتالى إلى أن يحكوا على نشاط مد عبده بأنه فى اتجاه 
بغایر ماما تجاه جال الدين الأففاتى ۱۱۱ 


ولكن إذا قصد با لسياسة : العمل على تخليص البلاد الإسلامية من الاستمار 
الغرفى » أو إذا قصدبها مقاومة هذا الاستمار . . . فإنكلا من جمال الدين 
ومد عبده ۰ هدف إلى مقاومة الاستعار الفرن » وخليص البلاد الإسلامية 
من هذا الاستعار ! قالغاية | تتخلف عند آحدهرا » والاسس الى بجحب أن 
تژدی إلى ذات الغاية لم تتغير فى نظر واحد متهما أيضا . 

كذلك حاول بعض الکتاب + أن يضع فرقا آخر بين جال الاين 
ود عبده وراء الوسيلة عند كل منهما » وهو : أن « جال الدین» اسلای 
عالی يسعى إلى تكتتيل المسلبين جميعاً تحت حكومة واحدة أو فى ظل 
اتحاد عام » بنا د يمد عبده » وطنیمصری قصر نشاطه على وطثه مصر 1 ! 

ولكن إذا روعى أن الأسس اتی أقام عليها « مد عبده > نظامه البربوى » 
والتى جعلها مقدمة لتخليص البلاد الإسلامية من الاستمار الغربى » أو ارد 
الاعتداء الغرف السیحی على الشرق الإسلاى » هی نفس الاسس الى اذ 
منها ال ات > دعامته فى مقاومة الاستعار الغربى وى کفاحه السا » 
وهی : الرجوع إلى القرآن » وإلغاء التقليد » وإعمال الاجتهاد » ومحاربة 
البدع والسلبيات . . . إذا روعی هذا فان هذه التفرقة بين الاثنين تغدو غير 
مفبومة » على النحو الذى قصن إلى إبراذه . . . إلا على اعتبار أن تمد عبده 
جعل مصر « حقل » تجارية الربوية . 

ثم نه | يشبت من جانب آخر أن «جال الدينء حدد خایته الآخيرة 
تحدیداً واضاً بإقامة حكومة واحدة تخضم لسلطائها كل البلاد والشموب 
الاسلامية ۰۰ . ولعا النی ثبت فى كتاباته فى بجلة « العروة الوثق » » 


۱۹۹ 


أن غاته : هی و الجامعة الإسلامية 8 بين الشعوب الا سلامية .. وقد فهم , 
پیش الکتاب من كلبة « الجامعة الإسلامية» : الوحدة الإسلامية » وترکو| 
المعنى الآخر لهذه الكلمة وهو : الرابطت» أو الترابط . . . فى حين أن كلبة 
« الجامعة » فى اللغة العربية أقرب إلى المعنى الثانى منبا إلى المعنى الأول » وقد 
عبر جمال الدين هو نفسه تعبيرآ واضا صرعاً بأنه لا يريد حكرمة إسلامية 
واحدة » بل يريد قعاونا و ترايطأ أخويا إسلامياً ! 


على أن هناك شيعا آص بتمين به « يمد عبده » فى علاقته يمال الدين من 
جاب ؛ عن ,تمد بن عيد الوهاب» فى صلته بابن تيمية من جانب آخر » وهو : 
أن جال الدين ود عبده واجها حلقة من حلقات الاعتداء الغربى السبی. 
على الشرق الإسلاى ءلم يواجهها ابن تيمية ولا لمیذه مد بن عبد الوهاب من 
بعده ... وهی حاقة «الدراسات الإسلامية» الى يقوم با المستشرقون الغر يون » 
لا لمصلحة الاستمار الغربى خسب . ونما تنفيساً للعداوة التقلمدية الى تخلفت 
عن الحروب الصليبية قبل كل شىء ۱۱ ولمستطع يعض الدارسين من علباء 
المسيحين لترات الاسلای أن يخففوا من حدتبا على نفوسهم عند مباشرة 
هذه الدراسة باس « العلل » النى مفهومه : الوسيلة الحايدة لخدمة الإنسائية , 
فضلا عن أن بتخلصو! من هذه العداوة ماما !! 


ومکذا واجه جال الدين م دیان » - الستشرق الغرامى ومستشار وزارة 
الخارجية الفرفسية فى شئونشالى [فريقية الإسلامية » وسمع منه رأيه فى الاسلام. 
والمسلمين ... واضطر کل من : جال الدين ومد عیده أن پشرحا بعض تعالم. 
الاسلام ٠‏ الى اتخذ منها « رينان » «وهانوتو »مركز اهجوم على الاسلام . 
كا اضطرا أن يفرقا فى غير لبس : بين الاسلام كدين مصدره القرآن 


ve 


و السنة الصحيحة » و بين عمل المسامين و آفبامپم ف القر آن والسنة فى فرات- 
متتابعة » کصورة تبعد وتقرب من مصدری الاسلام » ولکنبا على کل حال. 
ليست مصدرآ لاسلام كالقرآن والسئة ! ! 

بقول الشييخ مد عبده فى ذلك : 

د عند النظر فى أى دين » للحم له أو عليه فى قضية من القضايا » 
يب أن بوخد محصا ما عرض عليه من بعض أمله » أو محدثاتهم الى 
ريما تکون جاءتهم من دين آخر ! فإذا أريد أن يحتج بقول أو عل. 
لأتباعم ذلك الدين فى بان يعض أصوله » فليؤخذ فى ذلك بقول 
أو عمل أقرب الناس إلى منشأ الدين » ومن تلقوه على بساطته الى ورد 
مها من صاحب الدين نفسهع ٩(‏ . 

الحم إذن بالتفرقة بين د جال الدين » و ومد عیده » - فيا عدأ 
الوسيلة والطريق - مناج إلى قليل أو كثير من البحث و الاختبار . 

ودعا قال : إن الثىء الذى واجبه جال الدين وحمد عيده من دراسات 
علباء الغرب للإسلام » كحلقة من حلقات الاعتداء على الإسلام » وكسيب من 
اكات ردالفعل فیا سّمرار الحركاتالإسلامية فى العالم العرلى والإسلاى.متجبة 
هذا الانجاه المناوىء للغرب المسيحى . . . قد واجه ابن تدمية من قبل فو قته, 
وكان سبباً فى أن يؤلف كتابه : « الرد الصحبح على من بدل دين السیح » ! 

و لكن واقع الام » أن الذى كتبه ابن تيمية فى کتابه هذا ليس رداً 
على جوم بامم الدراسات الإسلامية موجه للإسلام . . . ونا هو تقدير 
للسبيحية فى أناجيلها الأربعة من وجبة نظره الإسلامية . 


(۱) کتاب | سلام واننصرائية : ص ۲۲ 


اف 


وأخیرا . 

إن كلا من مد عبده وجال الدین نادى باحباء الکتب القديمة » وبالاخص 
تلك التى تمثل « الأصالة » والإمامة فى الرأى والفيم . .. 

ترىهلكان حدهماعل إحياء هذه الكتبرد قعل لصنيع المدارس التبشيرية 
والارسا لیات الثقافية الغريية المسحية التى انقشرت فى شاطىء الشام ( لبنان )على 
البحر الا بیض المتوسط على أثر الحروب الصليبيةءوفى مصر بعد حملة نا بليون » 
وهی التى حاولت فا بعد أن تبعل اللغة « العامية » اللغة الآرلى فى الكنتابة 
والحديث للبلاد العربية » وينلك تمول هذه اللغة العامية - بعد اتتشارها 
على مر آلرمن - دون تلاوة القرآن وفیمه . .. كا حاولت أيضاً أن تضح 
حدا فاصلا بين التراث الماضى للفكر الاسلامی وانماعة الإسلامية » عن 'طريق 

" تمجيد الجديد لآآنه جديد , والحط من قيمة القدج لاله قديم ؟ ؟ 

وکا أن مد عبده يتمين عن جال الدين فى التعالم المشتركة بينهما على 
الندو السابق ؛ يتميز عله هنا فى جانب إحياء الراث العرى الاسلای 
القدم بنفس الطريقة ای مين يبا من قبل ... فقد ضرب الل العمل فى هذا 
الجانب » وم يتف عند حد المطالبة يتحقيقه من الوجبة النظرية ‏ بل أضاف 
إلى المطالبة بذلك أن أخرج عد ةكتب قدعة »5 شرح عددا آن منها . 


۱۷۳ 


ابد ف ال رای 


ااه الفار الس زی منز براي الق رده العشمر میم : 
مالل نا ية القرن التاسح عشر .. . لعد وفاة «جال الدن اافتای > و لعد 
:أن ور الشیخ « خمد عبده » على ما مياه الإصلاح الديق 0 وبعد أن ظبر 
.د مصطق کامل » کزعم الحركة المقاومة السياسية . . اتجه الفنكر الإسلاى المقاوم 
للاس مار الغرى هنا فى رقعة اشرق الادش إلى سعيدان : 
ه اشعية الاول : انجبت إلى التعيئة الروحية والإصلاح الدبنی ء 
عن طريق عرض الاستلام عرضاً واضاً » والممل على جعله أساساً 
فى التربية الوطنية . وسبيل ذلك : إصلاح الازهر » ولحیاء الکتب 
' القديمة . . . وقد مثلت الددسة « السلفية » الى قادتبا جلة «المئارء هذه الشعبة 


بعد وفاة الشیخ مل عیده . 
عن طریق : الصبحافة » والاجتامات العامة » ثم عن طریق تأسیس ر الجامعة 
المصرية » » لسحی من مصطق کامل نفسه . 

ففكرة «الجامعة المصرية, و جدت أولا دمة القضية المصرية » وى قضية 
التحرر من الاستعاد الغرى a‏ وتفكير « الجامعة » »> هو وع من التفكير 
غير غاضءن لنظام التعام ار می إذ ذاك ۰ وهو نظام و صحه الاحتلال 
ااریطای ٤‏ ول تزل رواسب هذا النظام باقية فى تجاه المدرسة المصرية 
إل وقت قريب : 

ورؤى إذ ذاك - لتحقيق هدف ١‏ الجامعة » - أن بعد ما عن الطابع 
.ارس والإشراف المكوى . و أنشنت ذا الطابع سنة ۱۹۰۸ م ؛ واستءرت 


۱۷۵ 


بعيدة عن الاشراف اکوی فترة طويئة من الزمن » إلى أن ضما « على ماهر » 
فى سنة ۱۹۲۵ م إلى التعلم السكوى » على أن حتفظ باستقلانها . 

وف جو «الجامعة » . 

وق داخل الاتجاه السيامى «القوی» ء الذى يعد متوازياً مع اتجاه 
« الإصلاح الدینی » » إذ کلاهما بهدف إلى مقاومة الاستمار الغرى . . . 

فى هذا وذاك » قام ما يعرف ب التجديد و الجددين, » أو ما يصح أن يطلق 
عليه : الفكر الإسلاى المرب » ۷۲۲۵۵۷۵7۳0208 ۰ ۰ . 

إنهذلك الفكر فى الجتمع الاسلای الذى يسير فى اتجاه الفكر الغرف. أو مع 
أدق ذلك الفسكر الذى يسير إما فى اتجحاه «الاستشراق» و توجيه الدراسات 
الإسلامية فى الجامعات الغر بية » أو فى الانجاه « الطبيعى » العلى هناك . 

يقول المستشرق الإنجليزى جب 6185 فى تحديد مذین‌الاجاهین 6 : 

د إن النتائج الى أعقبت نشاط الشیخ عبده اتجبت بعده [لىاتجاهين متقا بلين : 
ه دفن جانب فشا حيط (مدف)ف التفكير : صور على أنه « التجدید» . 
وهو يقوم على الاحتفاظ بالعقيدة الإسلامية » و لکنه متأثر فى قوة. 
بالأفكار الغربية . . . والمثل التقدى غذا التجديد يل إلى « العلمانية > . 
التى تبدف إلى فصل ( الدين ) عن ( الدولة ) > والاستعاضة بالنظام الغرن 
( للقانون ) عن الشريعة الإسلامية ! 

ووقد طبقت مبادىء (العلمانية ) فى تركيا بعد إلغاء الخلافة العهانية 
فى سنة 1984 م ... وفيا عدا تركيا من البلاد الإسلامية يحد هذا الاتجاه 
سئداً قوياً له »> ولكن مع موقف معدل بعض الاعتدال من المؤسسات 
والتقاليد الإسلامية ۱ ومهما كانت نظرات المشجعين ( لاءلمانية ) فى البلاد 


(۱) فى کتابه « ادهب الحمدى » ص ۱۳٩‏ 


۱۷۹ 


الاسلامية إلى القا نون والسياسة . فوقفهم التوجيهى يمكن أن بلخص ب 

- فى الرفض العام لتعالم القرون الوسطى ( فى الإسلام ۱) كسلطه 
لا تعقيب عليها 

وف الاحتفاظ بالحرية الإنسانية فى تقدير الاشیاء » وق کون 

العقل وحده هو الفيصل فى ذلك ( وليس الإسلام ) ۱۱ 

و ومن جائب آخر تکون حزب دينى : يسمى نفسه ب د السلفية > .. 
وهو يتفق مع الامجاه العلباف فى رفش سلطة تعالم القرون الوسعلى » ولكن. 
مع قبول القرآن والسئة » كأساس للفصل ف الهةائق الدينية . 

« وهؤلاء السلفيون » فى مقا بل الجموعة العظمى منءاباء الأزهر : يعتبرون. 
مصلحين » وفى مقا بل الجددین أو العابانيين : برفضون مذهب د الحرية العقلية ». 
الذى هو وليد الغرب .... وكان زعم هذا الاتجاه الإصلاحى اسان تلبیذ. 
الشیخ عيده : مد رشيد رضا السوری الذى توق ۱۹۳۵ م».. 

فالتجديد إذن ‏ ف رقعة الشرق الأدنى ‏ منذ بداية القرن العشرين : 

هو حاولة أخذ الطابع الغربى » والآساوب الغربى فى تفكير الغربيين > 
سواء : فى تعبيرهم عن الدين » أو فى تحديدم لمفاهيمه ومفاهم الحياة اى 
يعيشونها » أو فى تقديرم للثقافات الشرقية الدينية و الإفسانية | 

بقول صاحب د مسقل الثقافة فى مصر › : 

هنهى ‏ أى مصر ‏ إما أنشأت تلك الجامعة اترتفع با لشباب الصری 
عن ذلك التعلى الآلى النی فرضته علييم الظروف » ولترق بهم إلى تعلم. 
حر مستقل » يبيتهم أو يبىء بعضبم على الاقل ليكونوا علاء أحرارا 
مستقلين ! والظاهر أن مصر لا ريد أن تعيث ولا أن تهزل حين تقرر 
أنها تريد آری تکوگن من شباما علباء أحرار مستقلين » يشيبون أمثالحم, 


۱۷۷ 
( ۱۲- اله كر الاسلامی ) 


فى الآمم الاخری » ويثبتون لهم . وبشارکونهم فى الإنتاج العلى ای 
الستقل النی لا تقوم الحضارة بدونه » ولا تستطیع أن تثبت ولا أن تتمو 
إلا إذا اتخذته لها ساسا( ۱۱ 

كا سول : 

د الجامعة تمثل المقل العلى » ومناهج البحث الحديثة » وتتصل اتصالا 
مستمرا با اة العلبية الأوربية » وتسعى إلى إقرار مناهج التفكير الحديث 
شيئاً فشیثاً فى هذا لیلد .29 ۱۱ 

وصاحب مستقیل « الثقافة فى مصر > يذهب فى طلب الأخذ 
عر الغرب وساوك طريقهم فى البحث والتعلم إلى أن ببتدأ بذاك 
منذ محل التعلم الثانوى » وطذا بوصی بتعلم اللغتين « اللاتينية 
واليونانية » فى مرحلة هذا التعلم قبل الجامعة » ضا نا لمساوقة الغرب والسير 

: معه فى اتجاه وأحد ۲۱ 

وبری أن ما سک الغرب » يحب أن سک مصر فى عار یقبا التجديدى ... 

ومن ذلك تعلم اللفتین اللاتينية واليو تانبة فى التعلم الثاثوى » قبل العالى !! 

قول : 

« و(ذا كان کل هذا حقاً » فليس على .صر إلا أن تنظر إلى الامم 
الحمة الراقة : كيف تسلك طريقها إلى شکوین العلماء الأحراد |الستقلین > 
ثم تسلك نفس هذا الطریق الى تسلکرا هذه الآممء © . . 

د إن التعلم العالى الصحيح لا يستقم فى بلا من البلاد الراقية إلا إذا 

(۱) مستقيل الثقافة : + ۲ ص ۲۸ ب ۲۹ ( مطبعة الممارف ب پوليو سنة ۱۹۳۸ م) 


(۲) الصدر السابق : + ۲ ص ۳٩‏ 
(۲) الصدر السابق : < ۲ ص ۲۸۹ 


۱۷۸ 


" اعتمد على اللاتينية والیونانية على أ:هما من الوسائل الى لا يمكن إهمالها 
ولا الاستغناء عنها . . . فدرس اللاتينية واليونانية فى الجامعة لا يغنى عن 
.درسپما فى المدارس العامة » بل يستلومه استلراماً () !١‏ 
وقد أوضح ال ف مرة أخرى معنی هذا « التجديد » فى موضع آخر : 
د رلكن السبيل إلى ذلك واحدة فذة ليس لها تعدد . . . وهى : أن سیر 
سیر الآور بين ونسلك طریقهم > لشکون لم اندادأ » ولنكون لهم 
.شركاء فى الحضارة : خيرها وشرها » حاوها ومرها » ما حب منها وما یکره » 
.وما محمد متها وما يعاب ٩2‏ ۱ 1 ۱ 
فإذا كنا نريد هذا الاستقلال العقل والنفسى ٠‏ الذى لا يكون إلا 
بالاستقلال العلى دالادف والفنى » فنحن نرید وسائله بالطبع ... 
.ووسائلهة : آرں تتعل کا بتع الآأودف ... د ولشعر کا يشس 
الأودى؛ ولنحم کا يمك الأودن » ثم لنعمل كا يعمل الاودف » وتصرفن 
الحياة مأ يصرفباء20 ! !1 
فتجديد الفكر فى الجتمع الإسلاى هنا ۰ دعوة إلى مسايرة الأوربين: 
:فى تفكيرم و خطواتهم فى الحياة » وق فصل الديق عن السياسة » وق 
[بعاد الدين واللغة عن مجال الترابط . . . «ومن المحقق أ تطور الحياة 
الإنسانية قد تضى منذ عبد بعيد بأن وحدة الدين » ووحدة اللغة لا تصلحان 
ساسا للوحدة السياسية » ولا قواماً تشکوین الدول » ©) !١‏ 
و الاساس الدى قامت عليه فكرة د التجديد » على هذا النحو ء عند صاحب 
)١(‏ المصير السابق : ۲ س 6۲۸۹ ۲۹۳ 
(#4) الصدر السابق : ١ص‏ 4۵ 


(۳) الصدر السابق ؛ ۲ س ٠١ 1٩4‏ 
) اللمصدر السابق : + ١‏ ص ۱۰ 


۱۷۹ 


« مستقيل الثقاقة فى مصرء : هو أن العقلية المصرية عقلية أوربية » أو قريية. 
قربا شدیداً من الأوربية ٠‏ وفا اتصال وئق بالمقلية اليونانية » و بعيدة. 
كل البعد عن العقلية الشرقية 11 وهی منذ قدحم الرمان ‏ منذ العبد الفرعوق ‏ 
۸ تتأثر بالطاریء علیپا فى أى عصرء فل تتغير بالفرس ولا بالرومان » 
ولا بالعرب أو الاسلام . . . يقول : 

و وأنا مس هن أجل ذلك - مؤمن بأن مر الجديدة أن تيدكر 
ابكار ء ولن تضرع اخبراماً » ولن تقوم إلا على مصر القديمة الخالدة 
( الفرعونية !) ... وبأن مستقبل الثقافة فى مصر لن يكون إلا امتداداً صالمً 
راقبا متاذاً لحاضرها المتهالك الضسیف » ومن أجل هذا لا أحب أن نفکی 
فى مستقبل الثقافة فى مصر إلا على ضوء ماضيبا البعيد ( الفرعوى!) » و حاضرها 
القريب ( وهو الاتجاه الحر فى التشکیر! ) . . . 

د ومعتى هذا كله واضح جدآ : وهو أن المقل المصرى ( القديم! ) لم يتصل 
بمقل الثرق الأقصى اتصالا ذا خطر » ول يمش عيشة سل وتعاون مع العقل 
الفادسی » وإنها عاش معه عيشة جرب وخصام ! 

د معنى ذلك أن العقل المصرى قد اتصل من جبة : بأقطار الشرق القریب 
( الشام وفلسطين والمراق ) اتصالا منظماً موثراً فى حياته ومتأثراً با 
و اتصل‌من‌جية أخرى: با لعقل‌البو نا ىمنذ عصوره الاولانصال تماون وتوافق . 
وتبادل مستمر منظم للنافع فى الفن والسياسة والاقتصاد . . . إن العقل 
الصری منذ عصوره الاو » عقل إن تأثر بثى فلا يتأثى بالبحر الابيض 
التوسط » وان تبادل المنافع على اختلافها فإما يقبادلها مع شعوب البحر 
الأبيض المتوسط, ۱6۱ ! 


)۱ العدر اسايق : + ١‏ ص 5م ۱۱۰۱۰ 


۱/۸۰ 


«... فأما الصربون أنقسهم فيرون أنهم شرقیون » وم الا یفهمون 
.من الشرق معناه الجغرافى اليسير وحده » بل معناء العقل والثقافى ! فم 
يرون أتقسهم أقرب إلى المندى والصينى والياباق » منم إلى اليونائى 
والإيطالى والفرنسى ! وقد استطعت أن أفم كثيراً من الخطأ ؛ وأسيغ 
كثيرأ من الفط » وأفسر كثيراً من الوم » ولكنى لم أمتطع قط 
وان أستطيع فى يوم من الايام أن أفهم هذا الخطأ الشنيع » أو أسيغ هذا 
. الوم الخریپ » ۲ ! | 

دوکانت مصر من آسبق الدول الاسلامية إلى استرجاع شخصيتها القدمة (!) 
الى لم تنسها پوماً من الایام . . . فالتادیخ دنا بأنها قادمت الفرس آشد 
المقاومة » وبأنها لم تطمان إلى المقدونيين حتى فنوا قبا »وأصبحوا من 
أبنائها واتخذوا تقاليدها وستها لحم تقليداً وسناً ! ! 

« والتادييخ صدئنا كذلك » بألا قد خضعت لسلطان الامبراطودية 
الرومائية الغربية والشرقة على كره مستمر ومقاومة متصلة » فاضطر 
"القياصرة إلى أخذها بالعنف وإخضاحبا للحم المرق ! ! 

د والتاديخ عدئنا كذلك » بأن رضاها عن السلطان العربى بعد الفتح 
لم را من السخط » ول علص من المقاومة والثورة ؛ وبأئها لم تا 
ول تطمان إلا حين أخذت تسرد شخصيتها المستقلة فىظل ابن طولون» 
.وف ظل الدول انختلفة الى قاست بعده ۱۱ 

د فالسایون إذن فطنوا منذ عبد بعيد إلى أصل من أصول الحياة الحديثة » 


٠١ ص‎ ١ : الصدر السابق‎ ٠٠ 


۱۸۱ 


وهو : أن السياسة شیء والدين شیء آخر > وأن نظام الحم وتكوين 
ول ( يقومان على ای السلية » قبل أن يقوما على شىء آج1 

د وهذا التصور هو الذى تقوم عليه الحياة الحديثة فى أوربا . . . فقد 
تنففت أوربا من أعباء القرون الوسطى » وأقامت سياستها على المنافع 
الزمانية » لاعلى الوحدة المسيحية » ولا على تقارب اللغات و الأجناس » ١<‏ !! 

دفأما الآن وقد عرفنا تارضخنا » وأحسسنا أنفسنا » واستشعرنا العرة 
والكرامة » واستيقنا أن ليس بيننا وبين الأوريبين فرق فى الجوهر » 
ولا فى الطبع »ولا فى المراج »فإ لا أعاف على المصريين أن یفنوا 
فى الأورسين » © ۱ ! 

وفيا نقلناه هنا من « مستقبل الثقافة فى مصر > ء خاصاً بالاسباب. 
الى ع إلى فبم « التجديد » على أنه مسايرة للغر بیین فی کل شیء » آشاد 
المؤلف إلى شیتین : 
ه إلى أن اتصال العقل الصری القديم بالعقل الیونای كان اتصال 
تعاون وتوافق » وتبادل مستمر منظم للنافع : فى الفن » والسياسة » 
والاقتصاد . . . ويوضح هذا التفاعل فص منقول عن مولانا «حمد على » 
فى تعليقه على ترجمة القرآن الكريم 9" . . . يةول : 

د فى سنة ۳۳۲ قیل الميلاد فتح الإسحكندر مصر › ویی مدينة 
الإسكندرية . ومن هذا التاديخ ظبرت مرحلة جديدة فى ثقافة مصرء 


فقد اختلطت الثقافة المصرية بالفكر الإغريق وغيره » وأصبحت ف طبيعتها 
تقاقة عالممة ! ۱ 


(۱) الصدر اساپق : اص ۶۱۷ ٩۸‏ (۲) ااصدر السايق : ۱۰ص ۰٩۳‏ 
(۳) المدر السايق : ۱۶ س 2۱۳ 


AY 


د وف وقت هيرودوت تأر العقل الإغريق الحساس ب (الأسراد) 
ودرا که المصرية . . . و ذا صارت أرض مصر عالميسة : 
فى الدن » والثقافة » والفلسفة . 

د وبعد أن ضمت مصر فى سنة ۳۰ قبل البلاد إلى الامبراطورية 
الرومانية “اشح عبادة الإله ( المصرى ) وزووبمه شائعة فى قلب 
الإمبراطودية الرومانية . > 


فالعقل المصرى القديم إذن » كان عتلل السحر والحكة » وعابداً للاله 
اموم »وقد بق هذا العقل دون أن يتفاعل فى انسجام مع الثقافة 
العربية الإسلامية ۱۱ ولذا كانت مصر آسبق الدول الإسلامية إلى استرجاع 
شخصيتها القدعة الق لم تنسبا یرما من الأيام » ول پهد و تطمان 
إلا حين أخنت تسترد شخصيتبا المستفلة فى ظل « ابن طولون » » وف 
ظل الدول الختلفة الى قامت بعده !! 
م الاس المالى الذى أشار إليه صاحب « مستقبل الأقافة فى مصر 
فى هذا المقام هو : أن تطور الحياة الإنسانية قد قضى منذ عبد بعيد » 
بأن وحدة الدن ووحدة اللغة » لا تصلحان أساساً الوحدة السساسية » 
ولا تواماً لشکون الدول ! والمسلبون من أجل هذا » فطنوا منذ عبد 
بعيد إلى أن السياسة شىء والدين شىء آخر » وأن نظام الحم وتكون 
الدول ؛ نما يقومان على المنافع العملية قبل أن يقوما على شىء آخر » 
وهذا أصل من أصول الحياة الحديثة 1 ! 

ولا آدری إذاكان الم لف()لابزال بری الآن: أنالترا بط بين ال جا معةالمر بية 


(۱) يشغل سيادته الآن منصب رئيس اللجنة للجئة الثقافية فى جامعة الدول ( العربية ) > 
كا حصل على جانزة (الدولة) التقديرية 


۸۳ 


على آساس من الفة العريية والتاريخ العربى الشترك يمكن أن یستتنی 
من هذا الأصل للحاة أي إلغاء اللغة ووحدا »> والدين 
ووحدته - ف ترابط الشموب وتکوین الدول ؟ ولعلا إذا ألثى اعتبارهما 
فى الترابط فى الشعب الواحد ونکوینه ۰ فالفاژها أولى فى الترابط 
بين جماعات عديدة ودول متفر قة ! ! 

وعلى كل حال . . . لص ما قاله هنا إلى أن : التجديد هو أخذكل ما عند 
الغربيين : من فكر » ومئج للبحث » وحضارة »> وعادات » وتقليد 
فى 'فصل الدين عن السياسة . . . الح . 

ود التجدید » يرى أن ذلك هو الى يناسب العقلية المصرية الى لم تتغير 
بأحداث الشرق الثقافية . وف مقدمتها الفتح الإسلاى العرلى ۰ وبقيت على 
وضعبا القديم الفرعولى فى انسجام وتعاون مع المقلية اليونانية » وعقلية 
البحر الأبيض المتوسط ۱۱ 

ف ١‏ التجديد » فى الفكر الاسلای الحديث فى رقعة الشرق الأدنى : عاولة 
لا احتياط فبا لمتابعة التفكير الاودد : فى اتجاهه » وق أحكامه ء 
وفيا فصل فيه من مشا کل الحباة »وق مدارسه ۱۱ ومكان هذا التجديد الختار 
هو ١‏ الجامعة المصرية > » والقائمون على أمرمم د العلباء الأحرار المستقلون » . 

أا عدا ذلك من المؤسسات الدراسية القامة : کالازهر » فلایصام شذه 
الرسالة!! بل لايصلححتى للإشر اف عل تو جيه اللغة العر ببة»والدراسات الإسلامية!! 

يتحدث صاحب « مستقبل الثقافة فى مصر » - عن ( الأزهر ) فى 
سخرية » وق تحريض القامين بآم الحم على أن لا يحفلوا بأمره 
ولا برأى رجاله : 


« فلا هو الازهی - كسب من حرية الرأى ؛ ولا هو حصل من العلل 


۱۸ 


الحديث » ولا هو عرف من اللغات اسامية » ولا هو أتقن من علوم 
اللغة العربية نفسبا ولا آدابما ما يؤهله لهذا الاشراف ‏ فضلا عن أن 
مجعل إشرافه ‏ على اللغة العر بية ‏ نافعا مفیدا() ۱۱ 

« يحب أن ننظر إلى اللغة العربية نظرة هدنية صرصة » وأن نعالج 
أمورها كلما على هذا النحو » فى غير تردد ولا اضطراب » وى غير خوف 
ولا إشفاق !! 

د إننا اتهينا إلى عصر يحب أن تکسد فيه سوق التجارة باتبام 
الناس بالخروج على الدين ”© ١‏ 1 

« فقد أحس الشرفون على شئون التعلم منذ كار من نصف قرن » 
أن تعل اللغة العربية محتاج إلى كثير من العئاية » ليصبح ملاع للتقدم النی 
ظفرنا به فى التعليم الدف ! وأحسوا أن (الأزهر) لا يستطيع أن ينبض 
مبذه المهمة » لمكانه حینگذ من الإسراف ف الحافظة » والامتناع عن التجديد » 
.والعجز عن أن يسيغ العم الدیت » بل عن أن بقل التفكير فيه »۱۱۳ 

ويذكر المؤلف ‏ بطريق ضينى ‏ ير( الآزهر ) عن الصلاحية الاشراف 
على الدراسات الإسلامية » فى وله : 

د ولس من شك فى أن طبيعة الحياة العصرية » تقتضى أن تعنى 
.(كلية الآداب ) عناية خاصة بالدراسات الإسلامية على نحو على يح ! 
لان (كلية الأداب ) متصلة بالحياة العابية الآوربية » وهی تعرف جبد 
( المستشرقين 1 ) فى الدراسات الإسلامية ! ! ومن الق عليها أن تأخذ بنصيها 

(۱) مستقبل الثقافة : ۲ ص ۳۱۰ 

(۲) الصدر السابق :< ۲ ص ۳۱۱ 


(۳) المدر السایق : س ۲ ۳۷ 


۱۸3 


من هذه الدراسات » کلام بين جبود مصر الق ری لنفسها زعامة البلاد 
الإسلامية وس چپود الامم الأودبية ۱ 


طابع التفكر الغرلى : 

أما التفكير الغربى النی يحب أن ينبع هنا فى مصر : فى منبجه » وق 
أحكامه . . . فى موضوحات البحث » شرقية أو غر بية » بامم « التجدید, : 
فهو ليس إلا تفكير ( القرن التاسع عشر) بومثذ ۱ ! 

يحب أن تم هذا التفكير منذ أن نشأت حركة « التجدید» فى مصر , 
وتوت زعامتها د الجامعة »»و باشرت هذه الوعامة «كلية الاداب »» أو أريد 
لحا أن تیاشرها > ومنذ دما ذه الحركة التجديدية صاحب د مستقیل الثفافة 
فى مصرء !! 

والتفكير الغربى في( القرن التاسح عشر ) » هو التفكير الادی الطبيعى 
النی انى بالأورببين إلى ذروة الاستعار الغریی لبلاد الإسلامية » و ليلاد 
المواد الآولية فى أفريقية وآسيا لصناعة الأوريية » ثم إلى قيام الشيوعية 
الروسية فى أعقاب الحرب العالية الاول سنة ۱٩۱۷‏ م۱۱ وهذا التفكيرء 
المادى يقوم جلة على جید القوة المادية والظاهر الحضارية الآلبة 
والتفسي. الاقتصادى لتاربخ البشرى ۰ كا يقوم على التقلیل من شأن. 
الروحيه الدينية والثالية الإنسانية ۰ أى على التقليل من المعانى و الامداف 
الى تنسم بسمة الإنسانية » أو الدينية الاخلاقية !! 

ف «التجديد. الشکری فى مصرء أو الشکر الاسلای « المغركب »» أخد نفس 
الطابع » واحتک إلى نفس المقاييس الى يحتكم لپا تفکیر (القرن التاسع عشر) » 
وهو ما يسمى باتجاه الماديين العلميين » أو التفكير المادى الطبيعى ! 
وازلق هذا « التجديد » فى مصر ؛ بشعور أو بدون شعود إلى تفس المدف. 


A 


النى هدف [ليه ذلك النفكير . . . وهو مجيد القوة المادية » والتقليل من شأن 
الروحية أو امثالية الإنسانية !۱ 


و« الغرب » قد مجد القوة المادية يومئذ : لآنه متلكها ... وخفف من وزن. 
الروحية والمثالية الإنسانية : لانه لا يريد فى الجانب العمل أن يسلك مع. 
الشعوب التى استعمرها نفس السلوك الخاص بأسحاب القوة المادية - وم 
الأوربيون »ا تحتم ذلك الروحية الدينية أو امثالية الإنسانية0© ۸1 


هذا منجبة » ومن جبة أخرى رأى «الغرب» فضعف الشعوب المستعمرة 
وهی الشعوب الإسلامية فى رقعة العام الإسلاى » فرصة ربط فبا بين مظاهر 
الضءعف عندم وبين « ثقافتهم » ومصدر هذه الأقافة » حى يحول فى وقت ما 
قرب أو بعد هذا الوقت ‏ بينهم وبين القسك ببذه «الثقافة » واحتضائها 1" 
کا رأى فى ضعف هذه الشعوب نفسپا فرصة أخرى التنفيس عن « الصليبية ». 
ألثى دفعته فيا مضى > و بتحريض من الكثلك والكنيسة الغربية » إلى 
الاعتداء ص البلاد الاسلامية مدة ثلاثة قرون تقرياً باسم الصلیب > 
دون أن حصل على هدقه الاصل : وهو طرد المسلبين من يبت المقدس » 
وإبعاد السادة الإسلامية عن د مار المسيحية » » ودون أن بحصل على منم. 
آخر سريع إذ ذاك ! ! 


(۱) © النة-كير الادى العلمى أو الطبيعى ينقسم إلى انجاهین : 

— الانجاه الی‌کانیکی Mechanistic Materialism‏ : وهو لا بری وجوداً اروج 
أو المقل » فضلا عن أن پنسب إليهما تدپر الجسم 

س الاتحاما لادی الدیالکتیک ولا ۷۸۵۱6۲۵ اهع60 ۰01۵16 وهوالنمب للامی‌للارکی» 
وپری وجود القل والروح 3 ولسکن وجودها بعد وجود الادة وتابم لوجودها ... ومعی ذلك 
أنه : إذا فنيت الادة فلا بقاء اروح أو اللقل » وال : لأنه خال عن الادة لا وجود لهس 

(۲) ۵ الانجاه الروحى 5۳1/021150 : هو الذى يرىوجوداً للروح > سابقا علىالادة » 
وليسمتوقفاً علها. ولا يقول,الله » كعلة لسکو...وهذا الانجاه يتا بل الاجا ء الادى سيه . 


۸۷ 


وف جال التتفیس الصلمی جال « الاستشراق» جولته هنا فى بحث الاسلام 
. وعرض تعالعه ... جال جو له باس البحث العللى و المعر فة العقلية 4 وصيانة 
- تراث الإنسانية اماضی ! ! 


ار ال »عليبية فى تشو الا سمزس : 


يحدئنا صاحب کتاب : « الاسلام على مفترق الطرق,() عن آثر رالملة 
؛ الصلييية )فى تشوية الاسلام » وعن دراسة ( الاستشراق ) لتعالمه . . . يقول : 

, . ...لا أن الشر النی بشه الصليبيون لم قتصر على صليل 
٠‏ السلاح > ولکنه کان قبل کل شىء وف مقدمة کل شیء ۰ شرا ثقافیا ! 
. لقد نشاً تسم العقل الاررن عما شوهه قادة الأوربيين من قعالم الاسلام 
. وثله العليا أمام الجوع الجاهلة فى الغرب !' فى ذلك الحين استقرت تلك 
. الفكرة المضحكة فى عقول الأوربین : من أن الإسلام دين شهوانية » وعنف 
حبواقی » وأنه سك" بفروق شكلية » و لیس تركية للقاوب وتطبيراً لها ! 


ثم بقيث هذه الفكرة حيث استقرت ! ! 


د... إن من آبرز الحقائق على ذلك > الفيلسرف والشاعر الفر سى 

٠‏ فولتير » وهو من ألد أعداء النصرانية وکنیستبا فى القرن الثامن عشر ل 
لكنه كان فى الوقت نفسه ميغضا مغاليا للإسلام ولرسول الاسلام »۲۳ 1! 

)٩(‏ السکتاب تقل إلى المربيةءوطیم الطبعة انثالثة١ه‏ 15م . واأؤلف «والستصرق اللساوی 

لبو بول فايس ۰ ۰ ۰ سل ولسی پم « مد آسد » 6 وتولى رياسة قم السرق الأوسط 


: فى وزارة اذارجية الا كستائية فترة من الزمن 
(؟) الاسلام على مذترق الطرق : سى ۵۸ 


NAA ` 


أما وصفه لعمل د المستشرقين» » فیودعه فى عباراته الانية : 


د لاتجد موقف الاورن موقف كرو فى غير مبالاة سب کاهی . 
الحال فى موقفه من سار الادیان والثقافات مدا الإسلام ‏ بل هو كره 
عبق الجذور » یقوم فى الا کر على صدود من التعصب الشديد ! وهذا 
الکره ليس عقلباًفقط » ولکنه أيضاً يصطبغ بصبغة عاطفية قوية ! ! 


« قدلاتقبل وربا تمالم الفلسفة (البوذية) أو (المندركية )»ولكنها تحتفظ . 
دايا فما یتعلق بسذين المذهبين و قف عقل منزن ومبنى على التفكير ! 


« إلا آنبا حالما تنجه إلى (الإسلام) يختل التوازن » ويأخذ الیل العاظق 
فالتسرب » حتى أن أبرذ المستشرقين الأودبيين جعاوا من أنفسهم فريسة 
التحرب غير العلى فى کتاباتيم عن الإسلام ۱۱ ويظر ف جع يحوثهم على 
الأكثركا لو أن (الإسلام)لا يمكن أن یماج على أنه ( موضوع ) بعتن البحك 
العلى > بل إنه(متهم) يقف أمام قضاته !! إن بعض المستشرفين عثلون دور 
(المدعى العام) الذى يحاول إثيات الجرمة » و بعضهم يقوم مقام ( انحاى ) ف 
الدفاع !! فهو مع اقتناعه شخصياً بإجرام موکله » لا يستطيع أكثر من أن 
يطلب له مع شىء من الفتور ‏ اعتباد ( الاسپاب الخففة ) ۱۱۱ 


د وعلى اجخضلة ۰ فإن طريقة الاستقراء والاستتتاج التى يتبعبا' 
أكثر المستشرقين تذکرنا بوقائع ( دواوين التفتيش ) ء تلك الدواوین 
لتى أنشأتها الكنيسة الكاثوليكية خصویبا فى العصور الوسطى ! 
ای أن تلك الطريقة الم يتفق هما أبداً أن نظرت ف القرائن 
لتارخة بتجرد وغير تحرب » ولكنها كانت فى كل دعوى 


° 14۹ 


تبدأ باستنتاج متفق عليه من قبل ؛ قد آملاه علا تعصما لرأيها ! ويختاد 
الستشرقون (شهودم )حسب الامتنتاج النىيقصدون أن يصلوا [ليه مبدئياً ۱۱ 
وإذا تعذد علهم الاختبار العرق الشبود عدوا إلى اقتطاع آقسام من 
الحقيقة التى شبد بها الشبود اماضرون , ثم فصلوها عن التن » أو تأولوا 
الشبادات بروح عير على » من سوء القصد ۰ من غير أن ينسوا قيمة 
.ما إلى عرض القضية من وجبة نظر الجائب الآخر .. أى من قبل 
السلین أنفسهم ۶۰ 11 1 

وإذن شركة د التجديدء فى الشکر الاسلای بعد بداية القرن الاضر > 
آسیر : ما فى طريق « الاسفشراق » » ودراسة المستشرقين القائمة على آشو به 
الإسلام » وعرض تعاليه عرضاً مغرضاً ۰. . وإما فى طريق الفشکر المادى 
المنكر للروحية أو المستخف با ۱۱ 

ه ولو استعرضنا من جديد بعض ات شره الرءابات 
الاسسدشر اف : کا تصورها «داثرة المعارف الإسلامية » مثلاءوترددها مو لفات 
ذعماء الاستشراق من قساوسة السیحبین و علاء الپود :لأمكننا أننجملما فما بلى: 

ونجد» مصلح دینی أسس ما اه « الإسلام» » وأولى أن يسى 


بالمذهب احمدی . . . متمد بشر ء وقرآ نه صنعة بشرلة »2 وصلعة بشرية 
يكار فبا التناقض وعدم الانسجام ! 


يقول المستشرق « نیکلسون » فى كتا به « الصوفية فى الإسلام » : 
د والقارئون لقر آن من الآأودو بين لا تعوزم الدهشة من اضطراب 
مؤلفه ‏ وهو تمد » وعدم ماسکه فى معالجةكبار الممضلات ! وهو نفسه 


)١(‏ الصدر السابق : ص ١ه‏ لاه 


۱۹۰ 


.لم يكن على عم ببذء التعارضات » كا لم تكن حجر عثرة فى سييل محابته 
الذين تقبل انیم الساذج القرآن عل أنه کلام الله !! ولكن المسداعمن 
.هنا وجد » وسرعان ما أظبر تتاج بعيدة الأثار, ٩(‏ ۱۱ 

وه الإسلام» النی وضعه « مجد» تأش فيه بالتعالم الديية السابقة 
عليه » تعالم البهودية والمسبحية » وبالآخص_مسيحية الكنيسة السريائية ! ! 
ثم إن « مدا » فى اقتباسه من المسيحية حرف الفهم فيا اقتبسه » له م 
نفسه ومازلته وقيمته الإنسانية ف فبمها ۱۱ فقد أنكر ألوهية السيح متأثراً 
پنفسه کانسان , وم ,رق هو ف قصود نفسه إلى مازله عیسی حتی نتصود آنه 
د لله » »كا کان عیسی ! ! 


ه ولو استعرضنا بعد ذلك اعذباه الستشرفی لصادء السرم : 
لوجد نام یمتبرون أن الاسلام فى دراسته : کا يؤخذ من القرآن والسنة» 
بوخ من تفكير المسلبين فى مدأرسهم المتنوعة ومذاههم اختلفة فى تاريخ 
جاعم ! ومعنى ذلك : أن غذا التفكير نفس الحجية التى للقرآن والسئة 
الصحيحة . . . وهذا التفسكير کذاك ت[یصور الإسلام تماماً كا بحب أن يصوره 
القرآن والسنة ! ! 


فالاسلام والجتمع الاسلای سواء : آحدهما يصح أن يكون دلیلا 
على الآخر » پل بحب أن يكون دلبلا على الآخر ! 

- والمذاهب الإسلامية فى العقيدة والفقه . تعبيرات صادقة عن القرآن 
والسئة الصحيحة : والإسلام هو وع هذه المذاهب » بالإضافة إلى القرآن 
والسنة . . . فلا فرق بين دسالة ايه » وصنعة الإنسان فى هذه الرسالة ۱۱ 


(۱) الصوفية فى الإسلام: ص ۷ - ۸ » ترجة نور الدين شريبة 


15١ 


ومتطق اعتبارم ان ( کر السلین ومذاهپم ) تساوی فى الحجية 
( القرآن والسنة الصحيحة ) يؤدى إلى : 

- أن تفكير الباطنبة » والصوؤية الملاحدة مثلا ... له نفس الحجية الى 
القرآن والسئة » ومساو ف القيمة لمذاهب أهل السنة » ومعتدل الشیعة ! 

وأن الفتاوى الى تصدرعن أععاب الوظائف الرسعيةف البلاد الإسلامية ؛ 
فى أى عصر وق ظل أى حك . . . لها نفس المجية التى للقرآن واسنة 1 

- وأن أنواع تفسير القرآن الكرم الختلفة» من صوفية رمزية » إلى 
تعليمية ! باطنية ۰ إلى تفسير بالتأويل ٠‏ إلى تفسير بالرواية » إلى تفسيد 
بالقصص الإسرائيى » ما نفس الحجية الى للقرآن ! 

- وأن الإنسان اسل فكل عصر ‏ وبانقسابه إلى الإسلام على أى و جه... 
حبة عل الإسلام وساوکه فى حياته وتأديته لعيادته » شل تعالم الإسلام 
فى الأخلاق والعبادة ! ! 

هته نظرة المستشرقين إلى الإسلام ... إلى دسوله فى صلته 
بالقرآن » وإلى مصادره وتقدير هذه المصادر 
۰ أما فز لامرك يعرم وكصدر توجیه فى الحياة فى نظرم : فام 
على تحو ماذكرنا سابقاً ‏ يخضعون هذه القيمة واكم عليها إلى 
اتجاهات الغرب فى الحياة > وإلى نظراته وآدائه » لما فى نظرم هی 
اتجاهات الحياة الحضارية التى تمثل الصورة الراقية اة الانسان ۱۱ 

ولا يسلك المستشرقون مسلك السلمین ف التدليل على قيمه الاسلام 
فى صلته بالحياة بحال الجتمع الإسلاى الاول على عبد الرسوله 
وصحابته . . . . إذ هذه الحال الى كانت للجتسع الأول لا تقوم 


فى فظرم دلبلا على اقيمة التوجيهية للإسلام . كجملة من المبادىء والوصايا 
فى حياة الإنسان !! إن سيادة السلمین إذ ذاك کا یذ کررن - كانت بالسيف 
والقوة » ولم تکن نقيجة للروحية والتوجه الدينى ۱ ثم [نبا كانت لفترة 
تصيرة ۰ احطت پمدها آفبامپم ومدادكهم » وسقط مستوام فى الحياة 
والتوجيه ,ما يدل على أن الاسلام كدين » غير عمل وغير مشمر | 

فالستشرقون إذن ( لا يقيمون ) الإسلام من نفس تعالمه ومبادئه »ومن 
علاقة هذه التماليم بطبيعة الإ نسان و وجه كفرد » وتوجيه مجتمعه » کا يهم ) 
كل دن أو مذهب فلس عند تقديره والحك عليه !! انم لا يريدون ان 
يسلكوا هذا الطريق » رغم أئهم يدعون أن يهم فى الإسلام يقوم 
على أساس على ! ورعا يرون - غير مشاركين غيرم من العلاء الأوربيين- 
أن الطريق العلى فى بحث الاسلام » هو إنكار قيمته مقدما » وايس 
تقديره من ذاته ولذاته » بغض النظر عن الشروح الإفسانية الى جعت 
حوله » و ليسث من مقو ما ته الذاتية فی شىء !!! 

وتخلص هذه الدراسات الاستشراقية للإسلام » فى جوانبا اثلائة : 
فى الاسس الى قامت علها » وق تقدير مصادر الإسلام » وأخيراً 
ف ( تقيم ) الاسلام كدين ... إلى أن توصى المسلبين بالأمور الأنية : 

٠‏ إن الجتمع الاسلای » فى صلته بالاسلام » لم يكن على نحو قوى 
إلا لمدى فترة قصيرة : هی الفترة الأولى » على عبد بدائية اجتمع الإسلاى ! 
وبدائية هذا اجتمع » هی ای آرجدت نوما من التلاؤم بين الحياة فيه و تالم 
الإسلام !! و بعد مضی هم ذه الفترة القصيرة البدائية » انسعت افجوة 
بين الطرفين : بين امجتمع و بين الإسلام كصدر توجیه فى الحياة ! وكيا تطودت 
الحياة باجتمح الإسلاى بفعل العوامل الخارجية : الثقافية » والسياسية 


۱۹۳ 
( ۱۳ - الفكر الا-لای ) 


والاقتصادية كلما تخلف الاسلام عن أن يحارى تطور المياة لهذا الجتمع 1 
وما زالت الفجوة نقسع » حى أعلنت :ترکبا الحديثة - مقر آخر خلافة 
إسلامية ‏ [بعاد الإسلام عن مجال الحساة العامة » و ترکه فى ضمير الفرد 
مستورا »لا يعبر عنه الفرد إلا لنفسه فقط . وف غير إعلان أو حماس !! 


م ن التخلف عن تنفيدذ تعالم الإسلام آعلیه الضرورة الاجتاعية » 
تحت ضغط ظروف الحياة المتجددة الى لم بستطبع الإسلام أن يكيفبا 
ی ضوء تعالعه » وم يستطع أن يلاثم بين تعالمه وبينها ! والتشديد فى 
"تطبیق تعالبم الإسلام معناه [ذن : ( العرلة ) فى الماة ‏ و(التخلف) فى استخدام 
وسائل الحضارة » والترحيب بالفقر واارض والجبل للسكان السلمین س 
على نحو ماهو اغال ببلاد الجزيرة العربية الى تطبق الإسلام رسا ۱ ۱ 
آفلیست هی إذن الفوذج فى تطبيق الإسلام ! 


ه إن التطور ء وهو قانون الحياة العام النی لا مفر من الخضوع له 
يحب أن يستخدمه المسلبون فى إسلامهم ليسايروا العالم الغری الحديث » 
ولينجوا من أسباب الضعف والفساد ! ويحب لهذا أن يتطوروا بالإسلام 
نفسه .... کدین 1 ۲ 


وهنا برحون هذه السبل از مام عملية التطور : 


۾ يحب فى تطرر الاسلام كدين » أن يستعان فيه بالمسيحية الى هی 
الثل الدين كتوجيه روحى اتمنية النفس وعية لله ۱ وبناء على ذلك , 
يحب أن لا يتشبث الاسلام بتكيف العلاقات الاجتماعية بين السامین وعلاقاتهم 
الدولية مع غيرم » کا لا يقشبك بتكييف علاقات دؤوس الاموال فى 
الصناعة والتجارة بين الممولين دالمال أو بين أصماب الاموال والطبقات 


۱۹ 


الفقيرة . فيتدخل بالحل والرمة ٠‏ ویتدخل فى تقدير نسبة ماخصم 
من الارباح (كركاة ) لرد طغيان الفقر والعوذ ! ! 

يحب على الإسلام أن يرك أمى هذه العلاقات تركا ناما » لتخضع 
فى حر ية مطلقة إلى (الصال ) المشتركة وحدها » وإلى أحوال ( العصر ) الى تحدد 
هذه الصا ... يحب أن نكون د العلمائية » الکان الأول هنا !! 

ه يحب فى تطور الاسلام أن يحارى (السيحية ) فى هدفها » وهو تثمية 
( انحبة الإلمية ) فى نفوس المؤمنين به » و یقصر نشاطه على ترو يض السلبین 
على هذه الحبة فى حياتهم العملية ۱ يحب أن يأخذوا ب الصوقية الحاولية) 
الى لا تجمل اله بسداً عن الإنسان ومخيفاً له » بل تجمله ( فى ) الإنسان 
نفسه حتى يكون قریاً منه وحبه » بدلا من أن يتصوره قاهرا جبارأ » 
متكيراً عليه 111... 

يقول المستشرق « نيكلسون » : 

د يبدأ القرآن بفكرة الله ( الواحد الصمد ) > الاله ( القادر ) الذى تجرد 
عن المشاعر والیول البشرية ... وهو ( سيد ) عباده لا والد أ بنائه » و( القاضى) 
النی يدل بالامین عدلا رادعاً » ویسط رحته على من يتقرن غضبه 
بالثوبة والخضوع ويواصلون أعمال اليد ... إنه إلهه خوف ٠»‏ أكثر 
.منه له « حب »> !!] 

« ( ولذلك ) فان التفكير الاسلامی - وقد أفرعته الرؤى الخيفة ل (غضب) 
الله النی سيئرل بالذنیین ۰ قد تبه فى بطء وعسر لآهمية هذه الأفكار الحرة : 
( ال فکار الصوفية ) ۰ القامة على ( الحب ) و « الفناء فى الله  )‏ © ! 

0 


)١(‏ الصوفية فى الإسلام : س ۲١‏ ترجة نور الاين شريبة 


۱۹ 


وهنا لاحظ أن الستشرقین يسرفون فى مجيد « التصوف الاسلای » 
فى قرته الآخيرة الى يدعو فبا إلى عقيدة الحاول والفناء فى ( الب 
الإلمى ) ۰ وذلك لانم يرون فى مثل هذا الاحداد صرفاً للبسلمين 
عن « الجباد فى سبيل اله »۱۱ فالاعتقاد ب ( الماولية ) يسقط التكاليف كلها > 
ومن بينها الجهاد !! و( الب الاطی ) على نمو ( الحب المندوک) ‏ وهو حب 
الفناء ‏ يصرف الوالمين والعاشقين عن الاحتفاظ ما يسمى ( الاعة) 
الإسلامية » الى يدعوها الاسلام - قصد صياتها ودفع الاعتداء علا - 
إل الكفاح والجباد !! و(دهبانية ) المسيحية ای تقوم على هذا ( الحب 
الإلمى ) تناقض فكرة ( الجباد فى سبيل الله) ماما » کا تعارض مدا 
الزواج وتکوین الأسرة لمن يسلك طريق « الرهينة » ۱۱۱ 


٠‏ الماعة الإسلامية - ی تتطور ‏ يحب أن تسیر وقق المثل الغربية 
و تتفاعل معها فى بیشبا الشرقية . . . إذ اتجاهات الض‌پبین فى الفكر وق الحاة » 
تمت على جموعة من التجارب الإنسانية » استخدموا فى تکوینا الطريقة 
« العلبية » » وهی الطريقة الى لاتتأثر مخرافة أو عقيدة خاصة » مستهدفة 
خير الإسانة وحدها ۱ ! 


وإذن ... يحب عل المسلمين پاسم ( العلم ! ) و ( التطود! ) و( الخير العام ( 
أن یکرنوا مسيحيين فى موقفهم فى الحياة » وفى فهمهم للإسلام كدين !! 
وم ليسوا بحاجة إلى أن يكونوا مسيحيين بالاقضمام إلى الماعة المسبيحية 
واعتناق السيحية - كدين وعقيدة » بل يحب أن يكون سلوكهم وتحديد 
موقفهم من أحداث الحياة المتجددة سلوكا مسيحياً . وعلى مط موقف الحاعة 
الغربية السيحية ۱ ! 


۱۹۹ 


وف تضامن المسلبين مع غيرهم ‏ أى مع الغربيين ‏ لا يكن أن يكون أحد 
.الجانبين أوكلاهما مقساعا » بل يحب أن يشترك الطرمان فى إيحابية » على 
هذا النحو السايق . فى نحقيق المثل والغايات الإنسانية والتضامن العالی ! ! 
وإذا آراد المسليون أخيراً أن بمشوا فى أو طائهم غير أذلاء ٠‏ فعليهم 
أن بطوروا ديهم » ويغيروا قبمهم له ۰ ما یمود به إلى حال المسيحية 
و وضمیا فى الجاعة » وهو حال العزلة عن الحياة العامة ! ! 
وطريق ذلك : 
۰ أن يبعدوه عن الحكومة , والدولة » و السسادة العامة 
۰ وعن علاقة ال فراد بعضهم بیعض 
5 وأن شحو | عله مظاهر ألقوة المادية وأسياءبا 03 كالجباد والرغية 
فى ارب والاعتداء ۱۱ 
أن ينحوا عنه مظبر « العنصرية والاستعلاء الذان » الممثل 
فى عدم قيول ولاية غير السل على السل > وق عدم ذواج المسلية 
بغير المعل ! 
ه وأن بنحوا عن هكذلك تأ كيد الدقع إلى « الحياة الحيوائية» » هذا الدفع 
الممثل فى إباحة تعدد الروجات إلى أربع ؛ ! 
ه وأخيرا ‏ وليس آآخرا ‏ أن ینوا منه التفريق بين ان والذكر 
فى الميراث » وق حق الطلاق ۱ ۱ ۱ 
ه إن على المسلمين أن يمودو! بدينهم به إلى الروحية الخا لصة ... للحبة الإنسان 
لله ! بعودون به [لالاعتراف بوجودرالثل الامی) مجمما فى حياة الإنسان ‏ على 
نحو تأليه عيسى ۱ ! وذلك مثل ما صنع غلاة الشيمة فى فظرتهم إلى [مامهم » وکا 


۱۷ 


صنع المتصوفة المتأخرون ‏ وم عند الستشرقین على حق فيا صنعو(  !‏ حى 
ترق نفس الإنسانالمسل » وتيتعد عن الحيو | نيةوالرغبة فى القوة المادية » و تقربه 
من‌الا نسان الاله .. الإنسان الابن » الفوذج البشرى الإلمى فىحياة الإنسان !! 
فإله المسى ‏ على نحو ما يصوره الاسلام فى نظرم ‏ إله حرب » وشهوة » 
واستعلاء » لا له عطف وحة . . . اله ما ذكر قبلا من آرائهم ! ! 

هؤلاء «الستشرقون» م ( أه لکتاب) من قساوسة المسيحيين أو علاء 
اللاهوت من الود » ويواجبون ذه الدراسات مسلمين لم بزل القرآن. 
يتداول بيهم ! فان نسی السامون ماضى أسلاف هؤلاء القوم مع المسامين عل. 
عبد ظبور الإسلام » وسوا اتهاما:هم لرسول الإسلام ولكتابه إذ ذاك » فان 
السلمین اليوم لا بزالون يتلون هذه الاتبامات : ولا بزالون يقفون منها ما وقفه 
من قبل رسو لمم وصابته > وسيستمرون على هذا النحو طالا هناك قرآن » 
وطالماهتاك من یاوه ۱۱۱ 

م يتاون فى قرآنهم : 

«وةالواكونوا هوداً أو نصارى تبتدوا » قل بل ملة إبراهم حنيفاً 
وما كان من المشركين » «) 

« ولن ترضى عنك الهود ولا النصارى حى تتبع ملتهم » قل إن هدى 
اله هو المدى » ول انبعت آمراءم بعد الذى جاءك من العم ما لك 
من الله من ول ولا نصیر >(۲) 

« قولوا : آمنا باه » وما أنزل إلينا ء وما أنزل للى راهم 
وساعیل وإسحاق ويعقوب والآسياط ٠‏ وما أوى موسی وعيبى ء 
وما وق النييون من دمم » لا نفرق بين أحد مهم » وتحن له مسليون . 


(۱) سور اليقرة : آية ۱۳۰ (؟) القرة : آية ۱۲۰ 


۱۹۸ 


فان آمنوا عثل ما آمنتم به فقد اهتدوا » وإن تولوا فا یا م فى شقاق ء( ! 

كا يتلون فى قرآنمم الكريم قرله تعالى : 

« دمن للذين كفروا الحاة الدننا » ويسخرون من الذين آمنوا » 
والذين اتقوا فوقهم يوم اق‌امة . والله يرذق من لثاء بغير 
حساب ( ! 

وقوله : 

د يأا الذين آمنوا لا تتخذوا الذین انخذوا دينك هروا ولمبا 
من الذين آوتوا الکتاب من قبل والکفار آولاء » واقوا الله 
إن كنم مومنین »  (‏ ۱ 

6م قوله : 

« يأا الذين آمنوا لاتتخذوا الود والنصارى أولياء » بعضهم 
آو لیاء لعض ۰ ومن یتوطم منک فإنه منهم » إن الله لا چدی القوم 
الظالمين > ) ۱۱ 

إنبم إذجعلون قرآن الرسول صنعة بشرية ء لاوحا منزلا من عند 
أقه » محلون لانفسهم أن يجعاوا أساوب حياتهم وما يعتقدون تموذج 
الحماة الإنسانية ۱ ! 

فالعمدة فى الاستشراق إذن : عاولة التدليل على بشرية « القرآن » . 
ه هذا هو اتجاه الاستشراق . . . ومو أحد اتجاهين صیذا التفکیر الفرف 
الذى سيطر على القرن التاسع عشر بالصيغة الخاصة به 


۲۱۲ : البقرة : ۱۳۰ .- ۱۳۷ (؟) البقرة‎ )١( 
ه١‎ : (؟) المائدة : ۰۷ (£) الائدة‎ 
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م آما الاتجاه الثاتى ‏ كا ذکرنا آثفا - فهو د الادية العلمية » ... وهذه 
تقوم أساساً على [لفاء اعتباد ما وراه الوجود الشاهد » و هی‌بالتای تعتبر 
الإعان باقه والدين القائم على هذا الاعان ضربا من العبی أو الخداع 
فى توجيه الإنسانية ! ومن ْم هی تدعو الإنسانية إلى الاعان بالطبيعة » 
وا لها من مظاهر ء وا يدور فپا من تجارب !! و يتفرع عن هذه 
المادية العلبية : و التفسير الاقتصادى التاررخ. . . . وهو أساس مذهب 
كارل ماركس » وأساس الشيوعية السوفييتية والدولية معا . 

وهذا الاجاه الثاتى » وهو آئجاه « المادية العلبية » » سواء فا بسمی 


ب« الوضعية » وه الواقعية. > أو ا يسمى ب د التفسير الادی أو الاقتصادی 
للتاريخ , ...یضاد الدين والتدين » فى أى صورة من الصور ۱۱ 


وإذا عدنا الآن » بعد هذا » إلى الحديث عن ١‏ التجديد ‏ فى الفكر 
الإسلاى فى مصر ء أو ما نسميه بالفكر الإسلاى ١‏ الفر"ب » » فاتنا تعد 
هذا الفكر يلك إحدى هذين الطريقين : 
ه ما امتحان القرآن والإسلام بالمقاييس البشرية » وما يسمى بالقائق 
التاديخية » ثم ترتیب كل النتاج الى تترتب على ذلك ٠‏ وهی النتائج 
المعروفة فى كتا بات «المسقشرقين »فى الدراسات الإسلامية . 
و الدعوة إلى « خرانة المتافز ما 9 خداع الدين وکل 
الاراء الى تتصل بالعالم النی هو وراء هذا العالم الشاهد ۰ وهو عال ' 


۲۰ ۰ 


« اليب » وملکوت د الله > على نحو ما چاءت به الأديان ¢ أو عام 
+ الاتجاه الثال » على نحو ما يوصف ف المدارس الفلسفية العقلية . 


الپردون فى مصر : 

وستعرض د لللجددين » فى مصر » منذ أ قامت الجامعة المصرية 
فى سنة ۹۸ م حتى الان ء لنقف على الصلة بين ما پنسب إلى هؤلاء 
( اجددين ) من تفکیر وبين ما يعرف لتفكير ( القرن التاسع عشر ) فى أوربا 
فى اتجاهيه . . . لنقف على مقداد الوفاء والأمانة من ( الجددين ) المصريين 
لذلك التفكير الغرف ف القرن الاض ! 


فإذا وقفنا على تلك الصلة تشخ لنا فى غير شك : أن الفكر الجديد 
فى الشرق الإسلاى هو ذات الفكر « الفرب » » وأن التجديد هنا فى الشرق 
الإسلائى هو تقليد اذلك الفكر المغرب » وقد یکون تقليداً عرفا ١‏ ! 


ه وق عرضلا هولاء اجددین منتحدث عر. أمثلة مئل الجا بين : 
الجانب الاستشراق » والجانب الإلحادى . . . . 


ه كا سنازم فى ييان الصلة بين تضكير ( القرن التاسع عشر) فى الخرب 
من جانب ۰ وتف ( الجددين ) فى الشرق الاسلای من جانب آخر 
- تلك الصلة الى جعلناها المدف هنا فى هذا الیحت . عرض نصوص 
المجددين فى الشرق فى مواجبة نصوص أرباب التفكير الاودف فى القرن 
المشار [ليه ! 


4 ش ‏ وم سیم 
رمه الراں 
تعرض فكرة ه بشرية القرآن » فى [حدی صورتين : 

8 الصورة الآولى : أنه « انطباع » فى نفس تمد ( صلى الله عليه 
وسل ) » نشأ عن تأثره بييئته الى عاش فيها . . . عکانها » وزمانبا » ومظاهر 
حياتها المادية والروحية والاجتاعية . 

۰ والصودة الثانية : أنه د تعبيد » عن الحباة الى عاش فما مد 
( صل الله عليه وسل ) .. عا قبا الکان ۰ والرمان . وجوانب المياة 
الاقتصادية » و السماسية » و الدينية والاجتتاعية . 

وإحدى الصورتين ملازمة للاخری ... فإذا كان القرآن |نطباعاً منيثقاً 
من البيئة فبو يس عن ذات هذه البيثة » وبالسکس : إذا كان تعبيراً 
عن البيئة فقد انطع أولا بلا شك فى نفس قائله قبل أن بعر به 
وقبل أن يقوله ۱۱ وکلتا الصورتين إذن تفصح عن أن القرآن عمل 
عاص محمد ( صل اله عليه وسل ) ۰ تأثر فيه کا يتأثر الإفسان العادى » 
وعبر به عن العای الى كانت فى نفسه من بيئته كا يعبر الإنسان 
صن أية معان تحول بنفسه قد تأثر بها من يئنه » وانطبعت فى خاطره 
من ظروف الحياة الى تحيط به ! ! 

وبتوقف اختبار [حدى هاتين الصورتين على الأخرى لدى الكاتب النى 
برى « إشرية القرآن » » على أحوال البيئة ای يعلن فبما 'الكاتب الرأى . 
قإن كانت ييئة أجنبية غير مسلة : أمكن مواجبتها بالصورة الآولى » 
وهى أن القرآن انطباع تفسى ۱ أما إذا كانت بيئة إسلامية : فيقتضى الأءر 


۳۰۳ 


أن يتبع قيا آسلوب الف والداورة » والصورة الثانية هى الآليق هذا 
الاماوب » وهی أن القرآن يعبر عن الحياة الجاهلية ‏ أى حياة ما قبل 


الصودة الااولى : 

ولا أريد هنا أن آنقل عن أى مستشرق عبر عن د بشرية القرآن » » 
بل سأنخير واحداً يعد مثلا للاتزان بينم » وهو الستشرق الإنجايزنى 
« جب » طط » أستاذ الدراسات العريية جامعة مارفادد بالولايات 
المتحدة الام‌يكية . 

وسترى من النصوص الى نقلبا عنه هنا من كتايه : « المذهب 
ألحمدى » Mohammedanism‏ أنه آثر الصورة الأول » بأسلوب 
يبدو فيه تجنب الألفاظ النابية فيا حكيه عن الرسول » وتجنب الصراحة 
المكشوفة فيا بريد أن رک نف ار : 

إن « جب » یری : 

ه أن جو ( مک ) يما فيه نعامة اقتصادية وسياسية ودينية » 
ثم ما فيه من عيوب اجتتاعية ‏ كلرق والفوارق اليعيدة المدى بين 
الطبقات » هو النی أثر فى نفس عمد ( عليه الصلاة والسلام ) لیکون 
صاحب ثودة! ف (الحياة المكية) ‏ با فيها من عوامل إبحابية وأخرى 
سلبية ‏ قد تفاعلت فى نفسه » وهو ربط فى رسالته مذه الحياة أا 
ارتباط » بحيث لوكان رجلا غير ( مکی ) لما صادف هذا النجاح ! 

نه يقول فى ذللك) : 
د إن (#دا ) » ككل شخصية ميدعة » قد تأثر بضرورات الظروف الخارجة 


(۱) کتاب 5 : س ۲۷ 


“4 


(عنه ) احبطة به من جبة ء ثم هو من جهة آخری قد شق طريقاً جديداً بين 
الآفكار والمقائد السائدة فى زمانه » والدائرة فى المكان النی نشا فيه . . . 

« وقليل ما هو معروف ‏ على سیل التأكيد ب عن حياته 
وظر و فه المبكرة وم . ولیک الشیء الذى بصع أن يبحث هو 
ماضيه الاجتاعی . 


« لقد كان آحد سکان ( مدینة ) غير رئيسية ... و لیس هناك با یسح 
أن یصوره بأ کر من أنه ( بدوى ) » شارك ف الفكرة والنظرة فى الحماة 
الى كانت لليدو الرحل من الناس : 


| -و(مک) ق ذات الوقت لم تكن خلاء » بغيداً عن صخب الما » 
وعن حر کته فى التعامل .۰ بل كانت مدينة ذات ثروة اقتصادية » وها حركة 
دائيةكر كر للتوزيع التجاری بين المحيط الحندى والبحر الأبيض التوسط . 


ف - و( سكانبا) مع احتفاظهم بطا بع البساطة العربية الو لية فى سلوكيم 
ومنشاتهم › اکتسبوا معارف و اسعة بالإنسان والمدن ... عن طريق 
تیادطم الاقتصادی والسیاسی مع العرب الرحل » ومع الرسميين من رجال 
الامبراطورية الرومانة . 


وهذه التجارب قد كو ات فىزعماء م ملكات عقلية » وضرو با من الفطة » 
وضبط؛النفس  »‏ تكن موجودة عند كثير من العرب . 


< ثم إن ( السيادة الروحية ) الی اكتسها المكيون من قديم الزمان 
عل العرب الرحل > زادت قوة و »وا فضل الإشراف على عدد مس 


۷.۵ 


د وانطباع هذا الاضی المتاز ( لمك ) ۰ عکن أن نقف على أثره واضاً 
فی کل أدرار حياة مد . . . و پتعبیر سای : إن مدا نج لانه كان واحداً 
من الکین 1 ۱ 

« ولکن يحانب هذا الازدمار فى (مك) ۰ كانت هناك ناحية أخرى مظلبة 
خلفتها تلك الشرور المعروفة بماعة اقتصادية ثرية » فيا لجوات واسعة من 
الى والفقر ! هذه الناحية » هى : ناحية الإجرام الإنسانى النى تمثل فى الأرقاء 
والخدم وى الواجز الاجتاعية ۱ وواشح من دعوة محمد الصارخة 
إلى مكاقة الظل الاجتاعی » أن هذه الناحية كانت سيا من الاسپاب العميقة 


لثورته الداخلية ( النفسية ) ۱۱ 


فبنا ينك المستشرق « جب + . . . أن ( م ) كانت فا حباة زاخرة 
بالتجارة والسماسة والدين ء وله وجدت فا زعامة وزعاء وأنه وجد ظل 
اجتامی بين سكلنها ... وأن ( الرسول) مد انطبعت فى نفسه كل هذه 
الجوانب ؛ وكان على وعى تام بها » وری آثارها فى حياته : فى قرآنه 
وق کفاحه إلى أن مات ! 

۰ ويرى «جبء كذلكأن ثودة الرسول النفسية لم تبرز فصورة ( [صلاح 
اجاعی ) » ول يقم با على أنه مصلح للحياة الملكية الاجتاعية ٠‏ ون 
برزت ف صورة ( دينية ) وق صورة أنه ( رسول ) » وذلك لاله آراد أن 
يسشغل قم ( القدسات الدينية ) مك فى الرعامة والرواج الاقتمادی ۱ ۱۱ . 
ومعارضة المكيين لياه لذلك ‏ كانت معارضة ف الرعامة السياسة 5 
وخشية على ازدمارم الاقتصادى من أن يضعف لو قباوا دعوته » و نكن 


۳۰۹ 


معارضتهم إياه ‏ پسپب المقيدة والاعان ۱۱ وللا فالقرآن نفسه ؛ 
عدل على أن فكرة الوحدانية ‏ وهی الفكرة الاساسية فى الاسلام ب 
كانت معروفة فى غر الجريرة العر ية !٠‏ 

یقول « جب » فى ذلك : 

د ولكن نواة هذه الثورة النفسية لم تظبر فى صورة ( إصلاح اجتاعى ) » 
بل بدلا من ذلك دفعته إلى ( اتجاه دیی ) أعلنه فى اعتقاد ثابت لا يتأرجم : 
بآنه رسول من الله . لينذد أتباعه بإنذار الرسل الساميين القديم : 
توبوا » چزاء الله حق ۱ ۱ وكل ما جد بعد "ذلك كان نقيجة مننظرة 
للتصادم بين هذا الاعتقاد ( بأنه رسول ) وبين الكفر به » ومعارضته 
من فريق بعد فريق > ٩‏ !! 

د وهناك حقيقه واحدة مؤكدة ( فى تاديخه ) وهی : أن الدافع له 
کان ( دينياً ) على الإطلاق » فن بده حياته كداع كانت نظرته إلى الأشخاص 
والأحداث وحكه علييما نظرة تأر فبا ما عنده من صورة 
عن الحكومة الدينية وأغراضها فى عالم الانسان > 20 !! 

د ود فى البداية لم يكن نفسه على عل بأنه صاحب دعوة إلى دين 
جديد 1 بل كانت معارضة المكيين له » وخصومتهم له من مرحلة إلى آخری» 
هى الى قاده أخيراً وهو بالمديئة ‏ بعد أن هاجر لپا -- إلى إعلان 
الإسلام كجاعة ديفية جديدة » بإمائها الخاص » و عنشآنها الخاصة . 


د ویدو أن معارضة المكيين له | تكن بسیب عافظم رسکیم بالقديم » 
أو بسبب عدم رغبتهم إفى الإعان ... بل ترجم أكثر ما ترجع إلى أسباب 


(۱) المدر ااسابق : ص ۲۸ (۲) المصدر السايق س: ۲۷ 


سياسية واقتصادية ۱۱ لقد تملكهم الخوف من آثار دعوته الى توش 
على ازدمارم الاقتصادی » و بالاخص تلك الآثاد ای جوز أن تلحق 
ضردا بالقممة الاقتصادية لمقدساتهم ۱1 


د وبالإضافة إلى ذلك » فان المكيين قد تصوروا ‏ أسرع مما تصور 
محمد نفسه ‏ أن قولحم لتعاليه رما ميد لنوح معقد من السلطة السسياسية 
داخل جماعتهم » الى كانت تحكما فثة قليلة حتى ذلك الوقت » ۲۱ 


ويقول أيضاً : 


د ومعروف من القرآن نفسه » أن فكرة ( الوحدانية ) كانت معروفة 
فى غرف الجريرة العريية . . . لقد كان و جود ( الاله الا كبر  )‏ وهو الله » 
مبدأ مقبولا كأصل مام لدی مد ولدى خصومه على السواء ! والقرآن 
لم يناقش هذه النقطة آبدا »> وحجته الى کان يقيمها كان مقیمبا فقط 
على أن : لا له إلا اله > © ١‏ 

إن مؤلف کتاب « المذهب الحمدی » يريد أن يقول : إن مدا 
أراد أن ینافس فى الرعامة القائمة مك » وأن يكون صاحب سلطة فها ! 
ويا أن « المقدسات الدينية » كانت لها صلة وثيقة بالازدهار الاقتصادى 
الک » وبسيادة المكيين الروحة على بقية العرب الرحل . .. لم يشا عمد 
أن يظبر فى منافسته للسكيين فى صورة أخرى غير ااصورة الدينية ! ! لقد 
تصکت فيه الرغبة إلى ( الحكومة الديفية ) منذ البدية فى ااصراع » ولقد كافح 
لان يكون صاحب حکومة ديئية حتى أعلن فى اللهاية ب وهو بالمديئة ‏ 
نظام هذه الحكومة فيا سماه : (الإسلام ) و( اجماعة الإسلامية ) 1 ] 


(۱) الصدر اسایق : ۲٩‏ (۲) الصدر السابق : س ۳۸ 


۳۰۸ 


ولآنه أداد أن ينافس ( المكيين ) ف الرعامة السياسية ۰ لم تكن 
مقارمهم یاه ومعارضتهم لدعوته بسيب أنهم محافظون متمسكون 
بالقدم والتقاليد ۰ إذ القرآن ليس جديداً علهم كله فأمم مبدأ فيه وهو 
التوحيد كان معروفا لدى العرب ۰ و[نها خشية على ضياع مجدم السیامی 
والروحى » وفقدان رواجبم الاقتصادى !! 


و( المكيون) لم يعارضوا شيئاً فى القرآن سوى ما انزعه (عمد) من الپود 
أو النصارى : كفكرة الجراء الاخروی وأوصاف الجنة واثار :۱ 
ف «إن فكرة الجزاء الآخروى لم تكن منترعة بالتأكيد من التقاليد العريبة » 
ولكتها مأخوذة من المصادر المسيحية ! ومقابلة المكمين غذه الفكرة بالکفر 
العميق والسخرية > تدل على آنها لم تكن معروفة ماما لديهم ! 

« وليست هذه الفكرة وحدها » بل أيضاً ما ختص بالجنة والنار 
من تفصلات ‏ تساوق ماما مافى المسححة السريانية (© , ۱۱ 


و ملخص ما يقوله « جب » حتى الأن هو : 


0 أن ( مک ) كانت فبا حضارة وزطمة ... ول تكن أرضاً جرداء » 
ول یکی سكاتبها جقاة غلاظاً ۽ بل كانت لديهم فطنة » وملک فى السياسة 4 
ومعارف واسعة با لاس والدن على اسواء ۱ 

ه وأن حياة ( مد ) كانت حياة ( مكية ) عالصة . . . با فا أشأته » 
ودعو ته » وصراعه 2 نمی حياة محدودة بظروف الزمان والکان 1 


(۱)الصدر اسایق : ص ۳۸ 


۲۳۹ 
( ۱ الفكر الاسلای ) 


فدعوته عندئذ ليست دعوء عامة » بل لاناس معینین ۱ واختیاده طابع 
الدعوة بأن تکون دينية , ثم اختباره هذه الدعوة الدينية بأن تکون فى 
صورة حكومة إلمية » هو من تحديد عوامل الحياة المكية » وقد وقع ( مد ) 
تحت تأثير ما دار فيها من اتجاهات سياسية واقتصادية ودينية ۱۱ 


ه وأن (القرآن) ليس جديداً كله على العرب (المكيين ) » وأن 
ما فيه من مسيحية لا يتعدى المسيحية الشرقية السريانية ۰۲0 وکذا ما فيه 
من ودية لایتعدی البهودية العروقة فى «المديئة» !! وليست معارضة(المكيين) 
له بسبب "سکیم بالقديم أو بسبب الإعان » كا يذكر القرآن مثلا فى قوله 
تغالى : د بل قالوا نا رجدنا آباءنا على أمة » وإنا على آثارم مبتدون . 
وكذلك ما أرسلنا من قباك فى قرية من نذير إلا قال مترفوها : [نا وجدثا 
آباءنا عل أمة وإنا على آثارم مقتدون . قل أولو جتتم بأهدى ما وجدتم 
عليه بام » قالوا إنا ما أرساتم به كاقرون » ۰. . ونما جاءت معادضة » (مك*) 
فى نظر « جب » يسيب النافسة فى الوعامة السياسية » والخوف من آنهیاد 
حياتهم الاقتصادية ! ! 

و (القرآن) ۰.۰۰ کا يريد «جبء أن يقول إذن ۰ هو من عمل 
( إنسان) ؛ إنسان معين هو (ممد) » عاش فى حياة خاصة وهی حياة 
(المكيين) » و تبلورت حياته الخاصة هذه فيا قاله فيه ! 


. الصو م6 التائ : 


آما الصورة الثانية الرأى القائل ب« بشرية القرآن » » وهی أنه تعبير 


(۱) السيحية الدرقبة السريانية : هى ممبحية الزهد ‏ الى تأثرت بالاجاة الإشراق الزهدى 


۳۰ 


عن الحياة الى و جد فها ( الرسول ( > وهی حياة ما قبل الإسلام ٠‏ » 
فیحکها کتاب ( الشس الجاهل ) ... . 
ولعل « إهداء » الكتاب » وقت نشره ۰ إلى صاحب السلطة الحسكومية 
فى ذلك الوقی ۰ يشعر بأن الفكرة الى تروى فيه ليس لها مكان 
فى الج الاسلای مالس » ولذا تمتاج لثىء من حابة الساطة 
السياسية ! ۱ 
سول المؤلف ف « إهداءء الكتاب : 


إلى صامهب الرول عبر اقالى, تروت باس 

سيدى صاحب اللو : 

كنت قبل البوم أكتب ف السياسة » وكنت أجد فى ذكرك والإشادة 
بيفضلك راحة نفس تحب الق » ورضا ضير تحب الوفاء . 

وقد انصرفت عن السباسة وفرغت للجامعة » وإذا أنا أداكفى جلا 
کا كنت أداك من قبل : قوی الروح > دک القلب » بعيد النظر ء مونقاً 
فى تأييد المصالم العلبية توفيقك فى تأبيد الصا السياسية . . . فبل تأذن لى 
فى أن أقدم إليك من هذا الكتاب » مع التحية الخالصة و الاجلال العظم ‏ ! 


۲ ماس سن ۱۹۲۹ 


قدم الؤلف كمابه : د الشعر الجاهل » إلى د صاحب الدولة » رجل 
الحم والنفوذ إذ ذاك ۰۰ .. عل عادة الم لفين فى عبد الرکود الشکری 
فى تاريخ لت لیف الاسلامی ‏ قصدا إلى الترويج والحاية ! 


والنفس اتى تحب الق فى واقع الاس » تقدم البحت إلى داغی المعرفة 


۳۱۱ 


وطلاب العلل »لا إلى رجل السياسة وقت توليه السلطة » إذ أن انحب الحق 
مه الحق » وامحب للسياسة يحميه رجل السياسة ! وشتان بين الق 
والسياسة . . . . الق يكشف عن الخداع » والسياسة تصطنع الخداع ! 


فكرة کناب « الشعر الجاهل »: 


يقوم هذا الكتاب على فكرة واحدة ء هى : أن الشعر الجاهل 
لامثل حياة العرب قبل ظبور الاسلام . . . أى لاءثل الحياة الى عاش فا 
الرسول قبل الرسالة » عا لما من جوانب وأجواء » إذ هو شعر مصطنع 
مفتعل » ولذا لایر عن حقائقبا ولا عا دار فها ! فهو فى جلته يمير 
عن حياة جاهلية فبا غلظة وخشونة » وبعيدة. عن الارس السامى » 
والنبضة الاقتصادية » والحياة الدينية الواحة ۱ مع أن حياة المرب 
فى الجاهلية كانت حياة حضادية » والعرب ‏ کا يقول الولف ‏ : 
دیکونوا على غيد دين » ولم یکونوا جهالا ولا غلاظاً » وم يكونوا 
فى عزلة سياسية أو اتتصادية ۰ بالقياس إلى الامم الاخری ... كذلك 


لبم القرآن ! 

د وإذا کانوا أصحاب عل ودين » و أجاب ثروة وقوة وبأس » وأصماب 
سياسة متصلة بالسياسة العامة » متأثرة بها مؤثرة فها . فا أخلقيم 
أن يكونوا أمة متحضرة راقة.» لا أمة جاهلة همجية ! وكيف يستطيح 
دجل اقل أن يصدق أن القرآن ظبر فى أمة جاملة مجیة 6 65 


۲۳ الثم اطاهی : س ۷۲ ل‎ )١( 
۱۰ آلصدر الساپق : ص‎ )۲( 


رگ 


ومنطق الولف : بما. أن الشعر امامل لا يصح أن بكرن 
عرآة صافية للحاة الجاهلية -- وهی الحياة الى نشا فها الرسول » وقام 
پدعوته ۰ وكافم من أجل هذه الدعوة فها ‏ فالشیء النی يعبر عن 
هذه الحياة تعبير صدق » وموثوق به كل الثقة » هو القرآن ... « فالقرآن 
أصدق مرآة العصر الجاهل » ! 

وإذا دجعنا إلى القرآن - هكذا يستتتج الولب - نجده قد صور 
العرب وحباتهم يما يحملهم أمة سياسية » تنشد أن تكون ( قوة ثالثة) 
بين الفرس والروم » كا كانت ( أمة وسطاً ) بين البحر الأبيض التوسط 
و اسط افندی » وبذلك كانت مرکا للتجارة ( العابرة ) .. وعن هذا 
الوضع بين الثمال والجنوب أثرت ونافست ف القوة ٠‏ کا كان لها دين 
.ومعتقد باهش ! 

ول ق ذلك : 

د لم يكن العرب إذن . يا يظن آصعاب هذا الشعر الجاهمل ‏ معتزاين ! 
فأنت ترى أن القرآن يصف عنايتهم بسياسة الفرس والروم : ( ألم » غلبت 
الروم فى أدتى الأرض »ء وم من يعد غلبم سيغلبون فى بضع سنین.قه الم من 
قبل ومن بعد و يومئذ يفرح المؤمنون بنصر الله » ينصر من یشاء)» 9 .... 
فبذا النی ذكره الق رآن فى « سورة الروم » » يراه المؤلف « عناية سياسية » » 
أكثر منه [خبارا عن طريق الوحى صیر الإمبراطورية الرومانية 
فى الشرق ! 

و يستطرد الولف فقول : 

د وهو آی القرآن - يصف اتصاشم الاقتصادی بغرم من 


(۱) من الصدر السابق : ۷۲ — ۲۳ 


۳۱۳ 


الامم فى السورة العررفة : ( لإيلاف فرش إيلافهم > رحلة الشتاه 
والصيف ) . . . وكانت إحدى هاتين الرحلتين إلى الشام حسف الروم 5 
والاخری إلى المن حيث الحبشة أو الفرس . 

« وسيرة نی تحدئنا أن العرب تجاوزوا بوغاذ باب الندب إلى بلاد 
الحبشة . .. ألم يهاجر الهاجرون الآولون إلى هذه البلاد ؟؟ وهنه السيرة 
نفسبا تحدثنا بأتهم تجاوزوا الحيرة إلى بلاد الفرس ء وبأئهم تجاوزوا 
الشام وفلسطين إلى مصر . . . . فل يكونوا إذن معتزلين » ولم يكونوا إذن 
بنجوة من تأثير : الفرس » والروم 6 واش › واطند » دغیرم من الامم 
الجاورة لهم ! ! 

د أرأيت أن القاس الحياة العربية الجاهلية فى القرآن » أنفع وأجدى 
من القاسها فى هذا الشعر المقيم التى يسموته الشعر الجاهلى ؟ أرأيت 
أن همذ النحو من البحث يغير كل التغير ما تعودنا أن نعری 
من آم الجاهليين ؟ > )١(‏ 

ومعنى هذا القول کا يريد الژلف أن يفهم قارئه : أن القرآن 
انطباع للحاة القائمة فى وقت صاحيه وهو النى ... وهو عثل لذلك بدئة 
خاصة : فى عقيدتها » ولغتها 6 وعاداعا 0 واتجاهبا فى الحياة . . . وهی الييثة 
العربية فى الجريرة العربية !! 

ويقول المؤلف فى توضیح هذا المعنى : 


د وليس من اليسير » بل ليس من المکن أن نصدق : أن القرآن كان 
جدیداً كله على العرب ۱ فلو كان کنلك لما قیموه ولا وعوه » 


۷۳ - ۷ ۲ الصدر السابق : ص‎ )١( 


۳۹ 


ولا آمن به بعضهم » ولا نأهضه وجادل فيه بعضهم الاخر ! وف افرآن 
رد على الوثذبين فبا كانوا يمتقدون من وثنية > وفية رد على الود » 
وفيه رد على النصارى ٠‏ وفية رد على الصابئة وامجوس . . . وهو لا برد 
على هود فلسطين . ولا على نصارى الروم » ومجوس الفرس » وصابئة 
الجززيرة12) وحدم ... وإبما يرد على فرق من العرب كانت یم 
فى البلاد العربية نفسبا » ولولا ذلك لا كانت له قيمة ولا خطر » ولا حمل 
به آحد من آو لك ألذين عارضوه وأيدوه > وتوا فى سيبل تأبيده 
ومعارضته بالاموال والحياة ۱۱ 


د أقترى أحداً يحفل ف لوأنى أخذت آماجم ( البوذية) ء أو غيرها 
من هذه الديانات الى لا يدينها أحد فى مصر ؟ ؟ رلکنی أفيظ النصارى حين 
أهاجم النصرانية » وأهيج اليبود حين أهاجم اليپودية » وأحفظ السابین 
حين أهاجم الإسلام » ۱1 © 


وإذن فالقرآن ‏ بعبارة أخرى ‏ دين على › لا إنساى عالی » قبمته 
وخطره فى هذه الحلية وحدها !! قال بة صاحبه متأئرآً بحاته التق عاشما 
وعاش فيها » ولذلك يعر تعبيراً صادقا عن هذه الباة !۱ آما أنه بمثل 
غير الحياة العربية » أو برسم هدفا عم للانسانية فى ذاتها » فليس 
ذلك عق !! 


نه دين ( پشری ) » وليس رح إا . . . قاله صاحبه لقوم 


مصمنین 0 ولذلك تاو بوا معه )» أو قاموا ضده ۱۱ ولو آن صاحبه قاله 


(۱) الجزيرة : مى الدلتا اتی بين دجلة والفرات » ونمها مقر الصابئة 
(۲) الصدر السابق : ص ۱٩‏ 2 ۱۷ 


۳۱0 


فى جاعة أخرى دلما حفل به أحدء , لان ما بتوله فيه لا یتصل عندئذ 
يحساة الجماعة الأخرى ف قليل أو كثير ! 

فالقرآن مؤلف › ومؤلفه ( نبيه ) محد ! ۱وبتان تأليفه بأنه يمثل 
حياة العرب الحدودة فى شبه جزيرة العرب ‏ فى اتجامات -حاتها الختلفة : 
السياسية » والاقتصادية » و الدينية ! 

ومنبج دراسة الحياة الجاهلية للعرب قبل الإسلام دراسة 
علبية » كان يدور عند صاحب کتاب د الشعر الجاهل » بين آمن 
لا ثالث ما : بين ما يسمى بالشعر الجاهل » وبين القرآن . . . کلدهیا 
للإنسان » وكلاها يتحدث عن الحياة العربية الجاهلية ! ولکنه اسقیعد 
الشعر الجاهلى واختار القرآن مذه الدراسة , لآنه صادق فى كو نه ( انطباعا ) 
دققأ هذه الحياة ! 

القرآن إذن مصنوح ومؤلف ! 

هو مراة لافق خاص من الحماة » هو أفق الحياة فى شبه الجزيرة العربية » 

وف مک بوچه خاص ! 

وما فى القرآن من عقائد لا مثل إلا عقائد تلك البيئة . . . خث 
عن النصرائية : هو حديث عن نصرانية المرب » دون فصرائية السريان فضا 
عن نصرانية القسطنطينية ونصرانية مصر أو نصرائية روما 1 وحديئه 
عن مودة النصارى ‏ فى مقابل موقف اليهود من المسلدين ‏ فى قوله : 
« لتجدن أشد الناس عداوة للذين آمنوا اليبود والذين اشركرا » 
و لتجدن قرم مودة للذين آمنوا الذين قالوا [نا نصادی . ذلك 
بأن مہم قسيسين ودهبانا وأئهم لا یست‌کبرون  »‏ حدیث برجم إلى 
أن احتكاك المسلبين بالنصادى كان ضعيفاً . على المكس من احتكا کہم 


۳۹ 


با لبود نقد کان قوياً . ٠‏ . ,هكذا يعلل صاحب کتاب د الشعر الجاهل , , 
على نحو مايعير فى قول : 


« وأما ( يهودية الود ) ققد الیست عليه وجاهدته چهاداً عقلياً وجدلياً » 
م انتهت إلى المرب والقتال !1 وأما ( نصرانية التصارى ) فل تكن معارضتها 
لاسلام [بان حياة النى قوية قوة الءارضة الوثنيه والبودية ... لماذا ؟ 
لان البيئة ألتى ظبر فيا النى لم تكن بيئة نصرانية » نما كانت وثنية 
فى مک » ومبودية فى المدينة ۱۱ ولو ظبر النى فى الحيرة أو فى نحران, 
للق من تصارى هاتين المدينتين ها لق من هشرىق ملك وود 
المدينة, 60 ۱ ۱ 

وليست إذن مودة التصاری للؤمنين اة على أن منهم قسيسين 
ودهياناً وم لاستكيررن ‏ کا أخير القرآن فى الآية السابقة , 
وإتما لان النى لم يلتق بهم کا التق شرك مک ويهود الدینة . . . . واو أنه 
التق بهم فى مدينة نصرانية » لكان وضع هذه الآبة غير وضعبا الحالى !! 


ولقد وصل الم فى نظر صاحب « الشعر الجاهلى » بالنسية للقرآن » وأنه 
وحده ‏ لاالشعر الجاهل ‏ يعبر تعبيراً صادقا عن حياة العرب قبل 
الإسلام . إلى أن القرآن ی نظره لايعبر فقط عن ( الحقائق ) ای وقمت 
فى هذه الياة العربية الجاهلية » بل أيضا عن (الاماف) فى هذه الحياة 
العربية وما يروج بشأئها من قصص . . . . 


فکتاب « الشعر الجاهل > بری : أن فكرة « العرب المستعرية » و «العرب 


(۱) الصدر السایق :ص ۱۸ 


ينف 


العاربة » ۰ التى تقوم على التقاء قبيلة « عدنان > فى شالى الجريرة العريية 
( فى الجاز ) بقببلة ء قحطان ء ای تسكن الجنوب ( فى المن ) ف اللخة 
العريية ‏ وان كانت فى الاولی مصطنعة وطارئة > وف الثانية طبيعية 
وأصيلة ‏ قصة مصطنعة » تعبر عن ( أمل ) قريش فى قيام وحدة سياسية 
وكتلة قوية فى مواجبة قوئی الفرس والرومان ! 

وبناء على ذلك تکون قصة إسماعيل بن إبراهيم النی ينسب إليه 
العدنا نيون » قصة خبالية ! وكذلك مايروى من حديث نبوی : « إن أول 
من نكل بالعربية ونبی لغة أبيه ( وهی اللغة العبرية أو الكلدائية ) 
[ماعيل بن راھ  »‏ حديث موضوع ! 

و(القرآن) أو (عد) » لم شأ أن يغفل شأن هذه القصة لا لحامن أهمية 
فى قریش » وبالتالى لا لما من أهمية فى الصراع بينه و بين قريش صاحية 
السيادة فى العرب » والحريصة على الاحتفاظ ذه السيادة بعد ماقام بدعوته ۱ ! 

ول المؤلف ف ذلك : 

« وقد كانت قريش مستعدة كل الاستعداد لقبول مثل هذه الاسطورة 
فى القرن السابع للسيح ( قبل ظهور الإسلام بقليل ) » فقد كانت 
فى أول هذا القرن قد اثتبت إلى حظ من النبضة السياسية والاقتصادية 
ین ها السيادة فى ( مك ) وما حولها » وبسط سلطائها العنوی على جزء 
غير قليل من البلاد العربية . . . . 

« فقریش إذن كانت فى هذا العصر ناهضة ترضة مادية تجارية » و بضة 
ويفية وثنية . . . ومى بحم هانين النهضتين كانت تحاول أن توجد فى البلاد 
العربية وحدة سياسية وثنية مستقلة ۰ تقارم تدخل الروم «الفرس 
والحبشة » وديا ناتهم فى البلاد العربية > ( ! 


(۱) الصدر السابق : ص ۲۷ س ۷۸ 


۳۸ 


وشول أيضاً : 


د س هذه القصة ( قصة إسماعيل ) إذن واضح . . . فپی حديثة المد » 
ظبرت قبيل الإسلام . واستغلها الإسلام لسبب دینی » وقيتها مك لسبب 
دیی وسیاسی ! وإذن فيستطيم التاریخ الأدبى والفوی أن يحفل با » 
عندما بريد أن يتعرف أصل اللغة العربية الفصحى ! وإذن فنستطیع 
أن نقول : إن الصلة بين اللفة العربية الفصحى الى كانت تتکلمبا 
العدنانية واللغة التى كانت تتکلمبا الفحطانية فى المن » إبما هی كالصلة 
بين اللغة العربية وأية لفة من اللغات السامية المعروفة »> وأن فصة 
المستعر بة والعاربة وتعل إسماعيل اعربية من جرم كل ذلك حديث 
أساطير . لاحظ له ولا غناء فبهع (© ! 


« وق الق أن البحت قد أثيت خلافاً جوهرياً : بين اللغة الى كان 
يصطنعبا التاس فى جنوب البلاد العربية ۰ واللغة الى کانو! بصطتعوا 
فى شمال هذه البلاد ۱ ولدینا تقوش ونصوص ء مکننا من إثيات هذا 
الحلاف فى اللفظ » وق قواعد النحو والتصريف أيضاً ‏ 0 ! 

ومکذا يكون ‏ ف نظر مؤلف كتاب « الشعر الجاهلى  »‏ معا 
عن وافع الحياة الجاهليه خسب » بل إنه يعبر أيضا عن الأمانى الى كانت تدور 
فها رتشغل حظاً كيرا من انقباه القوم » وتجذب وعيهم بالحياة وبالقوة 
فها » ولذلك فو مل تلك الحياة أصدق ثيل ! 


يقول : « فإذا آردت أن أدرس الحياة الجاهلية » فلست أسلك یا طريق 


3 الصدر السابق ‏ ص ۲۹ (۲) المصدر اسابق : ص ۲۰ 


4 


امرىء القيس » والنابغة» والأعشى › وزهير ۰ لای لا أثق عا ينسب [لهم ! 
ونا أسلك إلا طریقاً آخر ء وأدرسها فى نص لا سبيل إلى الشك 
فى صحته . . . أدرسها ف القرآن : فالقرآن أصدق مرآة العصر الجاهلى >( . 
وتخلص من الموازنة بين كتاب : « المذهب المحمدى » وكتاب : 
« الشعر الجاهل ‏ إل مايل : 
أ نكلهما بری : 
ه أن ( الحياة الجاهلية ) قبل الاسلام » كانت حياة حضارية . . . . كانت 
حياة حافلة با لكياسة السياسية » والنشاط الاقتصادى ء والنهضة الدينية ! 
5 وأن( مدا  )‏ أو الإسلام »> أو القرآن ‏ استغل المقدسات 
الدينية فى مكة » ون مقدمتها « ألبيت الحرام » أول پیت وضع لللاس مک . 
والثی قام على عارتة إبرأهم والد [سماعيل ! وظاهرة استغلال هذه 
القدسات کا بری کتاب « الذهب احمدی » هی فى أن ثورة محد أو الاسلام 
أخذت طابع الدين » دون الطابع الاچتاعی ! آما کتاب « الشمی الجاهل » 
فیری هذه الظاهرة فى أن حداً أو الاسلام اضطر إلى قبول قصة إسماعيل 
وتعلبه العربية اضطرارا . مع آنها خراقة أثبتت القائق العلية عدم 
وقوعبا ! اضطر إلى ذلك حتی لا يفقد سلاح « القدسات الدينية » القائمة 
ف مگ وحول مک فى صراعه مع خصومه ( المكيين) ! إذا المكيون 
أنفسهم كانوا على استعداد نفسی لقبول هذه القصة . دغبة فى الوحدة 
والتحكتل » ليكو نوا قوة ثالثة فى مواجبة قو الفرس و الروم ! 


ه دأن (القرآن ) | يكن جديدا كل الجدة على المرب » فا فيه 
(۱) المدر ااسابق س : ۱۶ 


۳۳۰ 


من عقائد كانت تعرفما مک » وتعرفها العرب فى شبه الجزيرة . لکن 
صاحب کتاب د المذهب احمدی » : يرى أن آية معرفتبم لذلك هی 
عدم معارضة المكيين له فيا ذكر من عقائد ‏ حتى عقيدة الوحدائية > 
وأرجع معارضتهم لياه إلى النافسة السياسية والخشية عل اتببار 
اقتصادم 1 ينها يرى صاحب كتاب « الشعر الجامل > : أن آية ذلك 
هی قبول من قبل مهم ومعارضة من عارض من بينم ۰ فلو لم يكن 
القرآن مالوفا دم لماءأرضى من عارض ولا قپل من قبل › 
ولاحفل به أحد ؛ ولا کان له أى خطر ۱۱ 

ه وأن ( دعوة الإسلام ) دعوة علية ‏ فى جاعة خاصة » وف حياة 
عاصة . ولذا فالقرآن أو الإسلام » انطباع واضح لهذه الماعة الخاصة » فى 
حياتها الخاصة ! ويمكن أن بقیم ۲ ثار هذه الجاعة الخاصة ‏ فى حراتها 
الخاصة ‏ فى حياة مد فى جيع أدواره ... . وهذا ما يصوره صاحب 
كتاب د المذهب المحمدى » » وهذا السبب يعتير القرآن تعبيراً صادظ 
عن هذه اجماعة الخاصة فى حياتها الخاصة » حتى مر أمانها » 
کا يصوره صاحب کتاب د الشعر الجاهلى » ... وإذن فالقرآن محدود القيمة » 
محدود المكان » محدود الرمان ! 


ومنطق هذا كله : أن القرآن ليس وحاً لوسالة الله » إذ لو كان وب 
من عند الله لكان للناس ججيماً » فى كل مكان وق كل جيل ! ولو کان 
وحاً أيضا ارم خطة جديدة شداية الناس فى عقيدتهم » ول يكن 
حاكياً لما كان عليه بعض أفراد ابماعة الإنسائية ! ثم إن العرب أنفسبم 
- قبل الناس الأخرين ‏ لم یکو نوا فى جهل ۰ ول یکونوا على ضلال > 
حتى تاجو | ارسالة جديدة تدعو إلى اهداءة ۱ ! 


۳۳ 


و الفرق بعد ذلك بين الکتا بين فى عرض فكرة « بشرية القرآن » هو : 
م أن أحد الکتاین فى وصفه القرآن ء وف وصفه اصلة القرآن 
بالعرب › قوق : 
- فيه ( أى القرآن ) أخذ من ( الوثنية ) العر بية 
- وفيه أخذ من (المسيحية ) العر ببة 
- وفيه أذ من ( الپودية ) العربية 
وهذا الكتاب ه وكتاب د المذهب احمدی » . . 
ديبم الاسقشراق داتما أن يردد أن القرآن أخذ من المسيحية أو الييودية. » 
بدلا من أن يذكر أنه رد على المسيحية أو الپو دبة ! 
۰ بنا الکتاب ای » فى دید هذه الصلة تب وهو کتاب « الشعر 
الجامل  »‏ پذکر أن القرآن : 
-- فيه دد على الوثفية العر بية 
- وفيه رد على المسيحية العر بية 
- وفيه رد على أليهودية العريية . 
وخاك ک يوم القارىء المسل أن القرآن لم يلتق مع المسبحية القائمة ع 
و مع اليوودية الموجودة إذ ذاك . 


وطالما حدد الکتابان القرآن بالبيئة العربية . فا وراء ذللك 
من اختلاف لا يحدث فرقاً أصيلا يما ... لان التعبير بانه , آشذ »> 
من السيحية واليودية قصد التبيد إلى امک : بأن القرآن ۸ يكن 


۳۳ 


كله جدیداً على العرب » وهذا عين ما قصده التعبير بأنه درد » ۱ ويثة 

تبين هی الى أوحت إلى کل ممما بالاختلاف ف التعبيد » على 
نمو ما رأيئا ۱ 

ولم يكن القصد فى الواذنة بين الكتابين فى عرض د بشرية افرآن, 
إلى بيان : أن آحدها أغذ من اثانى . . . 

بل كان القصد أولا و بالذات » إلى توضیح : أن کتاب د الشعر الجاهل » 
فى العالم العرى عصک رأى الستثرقين فى هذا الجائب . . . ذلك الرأى الذى 
تتوعت أساليهم فى عرضهء والذى يعد مع ذلك هدفا سياسا فى يحوثهم 
منذ أن نشا الاستشراق ٠‏ ومنذ أن اجه الاستشراق من مدا أمره 
إلى تمكين الاستماد الفرف فى البلاد الإسلامية ۰ عن طريق إضعاف 
قيمة الإسلام كدين ورسالة من دسالات اسیاء . ! 


دای الق رآنہ فى کناب : « الزهب "رى  »‏ د والشمر الباشل »: 

أما القرآن الكريم نفسه فنقرأ فيه قول اه تعالى : 

د هو الذى لس ف الآميين رسولا منېم » يتلو عليهم آياته » ورکیم 0 
و یعلبم الكتاب والحمكة » و إن كارا من قيل ل ضلال مبان . 
وآخرين منهم دا يلحقوا بهم » وهو المزیز الحكيم . ذلك فضل اله 
يؤتيه من يشاء » والله ذو الفضل العظيم ». .. . 

والقرآن فى ذلك ینید ثلاثة أمور : 

۰ أن الله أرسل دسولا آمباً يتلو آیات لله 

۰ وأنه أرسله بالاذكية ¢ والتعليم » والحكة 0 لقوم أميين » وکاوا 
من قبل نزول القرآن فى ضلال مین 


۷۳۳ 


م وأن رسالة هذا الرسول الأى ليست مقصورة على مولاء القوم الضا لین » 

بل تنجاوزم إلى آ خرین بعدم » لما يلحقوأ بهم ۰ 
وهذا النی تفيده الأية الكر عة على هذا النحو يدل على : 

م أن العرب خاصة کانوا فى مسيس الحاجة إلى الرسالة الإلهية . لا 
كانوا عليه من ضلال مبين 

٠‏ وأتمم لم يكو نوا أصماب حضارة ومعرقة ٠‏ بالصورة الى يصودثم 
بها الکتابان السابقان 

و وأن رسالة الرسول عليه الصلاة والسلام ليست رسالة علية ٠ء‏ 


ولا قيدة بمكان » أو زمار ۰ أو جيل . . . «وآخرین منم 
لا يلحقوا بهم » ! 

والقرآن أيضاً بقول : 

, ونك لتلق القرآن من لدن حكم علم » ۰۰۰ . 

,قل لا أقول لک عندى خزائن اقه» ولا أعلم الغيب » ولا أقول لک 
إن ملك » إن آتبع إلا مايوحى لل + 

واذ بقول القرآن هذا وذاك » ويقول كثيراً غيره » يقرر تقريرآ 
واضاً وحى القرآن » ووضعية الرسول صل الله عليه وسم كرسول 
بعث للناس كافة ببداية واضة . هی هداية السماء التى أرسل يها من قبله 
من الرسل . 

ولكن هذا الذى يقوله القرآن هنا وق آيات أخرى ؛ لابواجه 
به إلا مسلا » غير متردد فى یا نه بالإسلام ! أو هو يواجه به من کان صاف الطببع 


۳۳ 


غير مينّت سوء القصد من البشر : وعندئذ یکون القرآن له شفاء 
وهداية . . . . « وننزل من الفرآن ما هو شفاء ورحمة للومنین > ولا يزيد 
الظالمين إلا خسادا ! 


أما لو واجبنا بالقرآن غير مسل » من متعصى أهل الكتاب » 
فإنه لا يكون له دليل هداية وإقناع على أن القرآن وحى من اله » 
واا النى يحب أن يسلك معه : مطالبته بتحديد موقفه من « الوحى » 
كقضية عامة للديانات السمارية اثلاث وليست قضية الاسلام وحده » 
فا يقوله الغرب المسيحى باسم العلل تأييداً لوحى عيسى أو مومى 
يصم أن يقال تأییدآً لوحى مد ۱ فإذا کان « الوحى » » کاس غير عادی » 
مخضع للطريقة العلبية الحديثة » أو لابد أن يقف عند حد اعتقاد المؤمنين به 
فی کل دين » فكل أنواع « الوحى » سواء فى هذا أو ذاك !! 


أما الاس النی جب أن ينكره البحث العلى -- مذا التحديد ‏ 
فهو أن يناقش نوع من «الوحی» ويتشكك فيه بامم الع .ثم يصان 
نوع آخر منه على أنه بديبى التسلیم . وبعيد عن جال الجدل العقل 
النظری أو العلی التجریی !! 


ولذا لا حاول هنا أن نويد وحي الرسالة الاسلامية خاصة . 
لإن قضية « الوحی » إذن قضية عامة مشترکة » ما يصلح دلیلا عليها هناك 
یصلح دلبلا عليها هنا . . . قيجب أن تخرج القضية فى جملتها عن عل التراع ! 


وقدياً حاول فلاسفة القرون الوسطى أن يؤيدوا الوحى اسیاوی 
بالدليل المقلى ... ولکن لم تخرج برهلتهم عن شرح عقل, وضع 


ro 
القسکر الاسلای)‎ ۱۰ ( 


الرسول بين الوجودات الى ۱۸ أصالة فى الحباة ء وتطلها حاجة الإنسانية » 
على أساس من فروض التفكير القدیم . . . كا صنع الفارابى فی شرحه 
منزلة « الغبوة » 1 


والمجوم على الإسلام ‏ على نحو ما رأيناه فى قسوته ‏ فى فكرة 
« بشرية القرآن » ۰ يقابله دفق ودقة فى التعبير إن عبر أحد الکتا بين آنى 
الذكر عن د السبحية » أو عن الكنسة ! کا تبدو الفجوة واسعة بين قسوة 
امجوم على « الأزهر » ورقة الحديث عن د الكنيسة » القبطية فى کتاب آخر 
وف : هو « مستقبل الثقافة فى مصرء ! 

ذلك هو الوضع والحال الذى سنجده ملازما لکتتابة « الجددين , فى الفسكر 
الاسلای فى مصر » عند عرضنا للحلقات اللاخرى باسم التجديد ! 

والان قد عرفنا مدى الصلة الوثيقة بين « التجدید » فى فكرة : « بشربة 
القرآن » » وبين مصادر هذه الفكرة فى الغرب عند الستثرقين » فان 
ذلك بوکد أن « التجدید» هنا أسلفنا ‏ عبارة عن أخذ من الغرب فى 
کل شیء .. . وهو أخذ آعی وفى غير احتباط ٠‏ على نحو ما رسم کتاب 
د مستقبل الثقَافة فى مصر ء خطة هدا التجديد ١‏ ! ! 


۳۳۹ 


الإسالاد رس :. لزووله | 
1 م .. > 5 6 
ماهو ( الدين ) ... وما هی طبيعته ؟؟ 
ماهی (الدولة ) . . . وما هو اختصاصا ؟ ؟ 
سؤالان يجيب عنبما الغر پیون المسيحيون: قبل الدخول فى دراسة الإسلام!! 
ودراستهم للإسلام بعديذ » هى محاولة [خضاعه للتحديد النی 
تحددو نه من قبل : (للدین) » (وللدولة) . . . فإذا لم يطع الإسلام هذا التحدید» 
قضوا فى شأنه بأنه ليس وحباً ولا رسالة من السیاء » وهو على الأكثر 
رسالة [صلاحية بشرية تام بها زعم أو مصلح إنسائى ! ! 
أما تحديدم (للدين) و( للدولة ) معا » فأخوذ من واقع الصلة بين الممسحية 
والمسكومة فى نظر الغريبين أنقسهم ... تلك الصلة التى تأثرت بعوامل 
متتلفة » وتباورت آخراً فيا پسی الآن ب ١‏ الكنيسة »و ١‏ الدرلة.. 
“أو بای « الساطتين » ! 
والحكومة الغربية ‏ فى تطودها الآخير منتزعة من الصراع : بين 
الکنيسة كسلطة إلمية حکت وتصك باسم ارب والإله » وبين الجبة 
«الآخرى المعادية لسلطان رجال الدين فى مجالات الحياة الختلفة » والثى حرصت 
على أن تشق عصا الطاعة لحم . . جهة أصماب الإقطاع و أخاب اأساطة 
من الآمراء » وأصحاب النفوذ الفكرى من الفلاسفة » والادیاء » والعلیاء ! 
والسؤال هنا النی ختلف الطرفان المتصارعان فى الإجابة عنه هو : 
إل أى مدى يكون الكنيسة ( أى لرجال الدين ) سلطة وسلطان ؟ 
حل مثل الكنيسة ( السلطة) العليا والأخيرة فى توج الاوك » وإقامة 


۳۳۷۲ 


الحكومات » واختبار قادة امیش » واعلان الحرب »> وعقد السلام . . . 
إلى غير ذلك من الهام الى نباشرها ( سلطة ) لا تعقیب علیها ؟ ؟ 

آم أن سلطتا وسلطائها يحب أن یقف عند حد التوجيه الروحى » أى عند 
حد القلب والإيمان » دون أن یتجاوزها إلى الشثون المدنية والسياسية . 
وعندئذ ترك هذه الشئون للامراء والمكومات الى تقيمها الشعوب ؟؟ 
ه قبل أن یتبلور الصراع بين الكنيسة والحسكومة فى صورة الوضع 
الحاضر من الفصل ييئبما : كان الامر فى الشعوب الغريية قبل دخول 
المسيحية روما إلى الجيش والقانون . 
ه و بعد أن دخلت المسحية : حول الاص بالتدريج إلى أن أصبم كله لرجال 
الدين وإرادة الکنسة . . 
ه ثم أعقبه الوضع الحاضر ‏ من الفصل بين الاثنين . 

فالصراع كان بين طبقة وطبقة » وسلطة وسلطة !! 

وعل أساس من « الفصل » بين الكنيسة والمسكومة » حدد الغربيون: 
ه معنى ( الدين) ۰ فأرادوا به التوجيه الروحى للافراد . 
٠‏ كاحددوا معنى ( الدولة) و( الحكومة ) : فقصدو | ,هما تنظ العلاقات 
بين الافراد . 

واستعانو| فى هذا التحديد عوقف اسیح ف قومه . و بطابع دسالته 
إلى شب إسرائيل : وهی رسالة « الحبة بين ذوى القرن » » وقد كانت 
هذه الرسالة تحمل الدعوة ة لك إعادة الصفاء بين النفوس الى مرقت دوح 
الحقد و الاضطبادالملاقة بيبا 

وببذا كان (الدين) ‏ فى تصور الفربيين مشتقا من طا بع الرسالة ابا 
بها عيسى » وكذا من الخال الى اتهى إلها النداع بين 6 
والحكومة الغربية . وأصيحت « الروحية » أو الدعوة إلى صفاء 


۳۳۸ 


النفوس الى کدرتها شرور الادة والتزاحم فى الياة الدنيوية مجال 
اختصاص ( الدين ) ...وما خرج عن نطاق هذه الدعوة فليس من شتون 
الاين » ويرجع فيه إلى الصلحة العامة الى تقدرها الرعاية الشرية العامة 
للجاعة » و هی تلك الرعاية التى تمثل فى (السلطة المكومية ) أو (الدولة ) !! 
وبناء على ذلك » بحب لتحديد أى دين سابق على السبحية أو آخر 
لا حق لما س فى تصور الفربین » أن تؤخذ فى مفهومه خصيصة 
المسيحية : وهی الدعوة إلى الصفاء النفسى فقط » أى الوقوف عند 


حد ١‏ الروحية » ! 


ود الاسلام » - لآنه ينظم العلاقات بين الافراد کا يقوم على الدعوة إلى 
الصفاء النفسى ‏ بخرج إذن عن طبيعة (الدین) » و یدخل فى مجال (الاصلاح) 
البشرى عندم ! ومن ثم كان تنظيمه لعلاقات الافراد بعضیم يعض » آية 
على بشريته فى تقدير الغر بيين المسيحيين ! ! 

ومن الغريب أنهم يقفون بهذا التطبيق عند حد الإسلام وحده ! 
لا يتجاوزونه إل « الهودية , مثلا ء فلا ينكرون علبا طبيعة ( الدين ) إذا 
ما انخذت أساساً لقيام دولة إسرائيل » وإذا ما حاول الود فى العالم 
وضع خريطة هذه الدرلة وتنفيذها طبقاً لتعالم « العبد القدم» » وطيقا لما 
جاء فى هذا العيد خاصاً د بشعب الله الختار > ۱۱ وإذا ما حاولوا أيضاً 
جعل اليهودية دستورا لعلاقات بعضپم بیعض داخل إسرائيل » وكذا 
لملاقات هذه الدويلة بالعالم الخارجى ؛ و بالاخص بحيرائها من العرب ! ! 

وإذن « هذه الفضلة » فى رسالة الإسلام » وهى الى تتصل بعلاقات 
الأقراد بعضهم ببعض »كانت سيباً فى |خراج ه الإسلام » عن طبيعة ( الدين ) » 
وبا لتالى كانت سيب فى الحم ببشريته من وجبة فظر الغريبين ! 


۳۳۹ 


آما السایون اتجددون ‏ وم آولشک الذين تأثروا بالفربین فى فظرتیم. 
إلى الحياة كلها . وليس هنا جددون فى الشرق الاسلای لم يتأئروا 
بالغرييين ! - فبعد أن يقروا هؤلاء على نظرتهم إلى ( الدين ) وعلى نحد يدهم 
لعناه ومفيومه » يحاولون أن محدوا تخريا هذه « الفضلة » فى الإسلام » 
حتى يقوه دنا » وحی ينالوا فى الوقت نفسه رضاء علباء الغرب 
عن ١‏ الإسلام » واسلین . . . لا كدين ولا کژمنین به ء وإما كشاركين 
للغر بيين فى الحياة الحاضرة ! ! 

هذه , الفضلة > هی موضوع التخرييم ۰ أو هی موضوع من 
موضوعات التجديد فى الفکر الإسلاى الحديث ! 

وادماء أن الإسلام: دين لادولة » ... واحد من تخريحات عدة لهذه 
الفضلة ۰ الى عابت الإسلام كدين » ووقفت فى طريق اعراف الغرب 
السیحی المتحضر به ! ! و ترجع هذه التخر جات التنوعة كاها أو تؤول إل 
شىء واحد : هو إلغاء و شخيصية > اجماعة الإسلامية ! ! 

ولكى تفهم العلاقة بين هذه التخريحات أولا »ام الثقاءها عند هذا 
د الالغاء» ثانياً » يحدر بنا أن نحدد شخصية ‏ الماعة الإسلامية » من واقع 
د القرآن » نفسه » حدیداً الا . 

شخصية أية ( جاعة ) تقوم على المقو”مات التى يطلب من ابفاعة الاحتفاط 
بها ء إوصيا تا من الضعف أو التلاثى والالناء .. . . 

ومقومات الجاعة » بصفة عامة » تت ركن : 

ه ف تنظم العلاقات بين الأقراد 

٠‏ ثم فى مباشرة هذا التنظم 


۳۳۰ 


و تنظم العلاقات بين الأفراد : هو تنظ التعامل نبا 0 وتنظم لطريق 
فض الخصومات فى هذا التعامل عند الاختلاف فيه . فنظام « العاملات» 
التجادية والمالية » و نظام « الآسرة » فى الزو اج والنسب ء ونظام « القضاءء 
عند النزاع فى فيم هذه النظم » أو فى تطبيقها . . . من ضروب تنظم العلاقات 
بين الأفراد 1 

ومباشرة هذا التنظم : هو تول إقرار النظم الناشئة عنه » وحمايتها ! 
فالمكين لهذه النظم من الاستقرار فى الداخل » والدفاع عند مهاجمتها ومحارلة 
إحداث الانقلاب فبا من الخارج ... من صور المباشرة لتنظم هذه العلاقات . 

فشخصية ( الجماعة ) حددها ( دستورها ) الذى قامت عليه » والذى تم 
إليه أفرادها فى شتو نيم العامة و لخاصة . 


ودستور ١‏ اجاعة الاسلامية » فى قياهها وتكو ينبا ٠‏ لشرحه بعض آبات من 
د القرآن » الكريم » مثل قوله تعالى : 


د قل تعالوا أتل ما حرم ریک علیع . . 

یبد أن لا تشركوا به شتا 

و بالوالدین إحسانا 

- ولا نقتلوا أولادم من إملاق » نحن ترذقكم وليام 

ولا تقر بوا الفواحش ما ظبر م'با وما بطن 

ولا تقتلوا النفس الى حرام اله إلا بالحق » ذلم وصا م په 
املع تعقاون 


۔۔ ولا تقربوا مال الیتے إلا بال هی أحسن حى يبلغ أشده 


فرن 


- وآوفوا الکیل والبزان بالقسط ء لا نكلف نفا إلا وسعبا 

- و[ذا قلتم فاعدلوا » ولوکان ذا قرش 

- ويعهد الله أوفوا » ذلك وصاع به لعلكم تذكرون 

وأن هذا صراطى مستقما فاتبعوه ٠‏ ولا تتبعوا السبل فتفرق بم 
صن سییه »الک ونا به ملگ رن :43 . 

وهكذا جع القرآن الكريم فى هذه الآآية ۰ بين ثلاثة أنواع من الاسس : 

ه الوم الأول : ما يتعلق بعقيدة الفرد » غرم عليه الشرك بالله 
فى العبادة 

ه والنوع الثاتى : ما تصل بساوك الفرد الأخلاق » فأوصاه : 

بالاحسان إلى الوالدين 

- و بتجنب قتل الآولاد ... والتعليل هنا يخشية الفقر صرح به القرآن 
لأنهكان العلة الشائعة لدى المرب وقت ججىء الاسلام » وايس لآن البى 
مرتبط به وحده . وإلا فتجنب قتل الآرلاد مطلوب على الإطلاق > 
بعموم قوله تعالى هنا فى هذه الاية : « ولا تقتلوا النفس التى حرم الله 
إلا بالق » 

س و شجنب ۶ اف الفواحش » خضپا وظاهرما 

و پتجلب قتل النفس بغيد حق 

ه والنوع الثالك : ما یتصل بالعاملات بين الافراد » فطلب : 


عدم مساس مال اليثم إلا ا یمود عليه بالنفع ٠‏ حی يبلغ 
: (۱) سورة الألعام » آیات : ۱۵۱ : ۱۰۳ 


ازور 


الیم رشده ت اليم هو الضعيف فى صورة من صور الضعف الانسای 

وبالوفاء فى الكيل والميزان : أى بتحقيق التعادل فى التبادل 
بين الناس 

- وبالقضاء بالعدل والعسك به : مپما كانت عوامل الضغط عل 
الانصراف عنه 

وبالوفاء با لعید والالزام به : إذا ل يكن العبد على شر 
أو فساد > بل کان فى سيمل خير ومصلحة » ولذلك عير عله 
د يعيد أللّه» . 

فبذه الآية وحدها ۸ تقف بالإسلام عند حد معنى ( الدين) التى 
حد الوصايا الأخلاقية الفردية فقط ... بل تجاوزت هذين الجانبين 
إلى جانب التعامل : فى داثرة الاموال والتبادل التجارى » دق دارة 
القضاء » وق دائرة الوفاء با لعید والاللزام ذلك العید النی يصح 
أن يضاف إلى الله : وهو كل عهد تتوفر فيه المصلحة الخاصة بطرفه 
اللذين عقداه بيتهما » او تتوفر فيه المصلحة العامة للجاعة كالعبد النی 
بين الراعی العام ورعيثة فى اجماعة ! ! 

والاية إذن » قوق آنبا تحدد العقيدة والوصايا الخلقية الفردية » 
تقرر : مبداًرالتعامل ¢ وميدأ القضاء » وميد الدولة نفسبا رصاتها 
بالافراد 1 فالدولة عبد بين الافراد إعضهم مع بعض ۰ ووجوب 
الوفاء به م البعض نحو البعض الآخر مرهون بأن يكون فى سييل 
المصلحة العامة . 


۱۳۳ 


وتحل آية أخرىمن كتا باه هذا الدستود لشخصية الماعة الاسلامية . . 
يقول جل شأنه : 

د والژنون والمؤمنات بعضېم أولياء بعض › يأمرون بالمعروف 
ويون عن المنكر » ويقيمون الصلاة » ويؤتون الركاة » ويطيعون الله 
ورسوله » أو لتك سیر مهم الله » إن الله عز یز حكيم» 2 

فاضافی هذه الأية ‏ إل ما آفادته الایة السابقة ‏ د استفلال » 
الحاعة الاسلامية . . . 

يقول تعالى : « و المؤمنون والومنات بعضهم آولاهء بسن : ... ومع 
ذلك أن الاعتبار فى الترابط بين الافراد و الاخلاص فيه » هو للامان 
وحده ! فلاعان أشبه عنفد فى « سور > اجماعة » ینفذ منه إلى الماعة 
من له صفة آفرادها » ویفاق دون من ليست له هذه الصفة » ولو 
كان ذا قر لواحد من آحادها ۱ يقول تعالی : « يا آپا الذين آمنوا 
لانتخذوا آباءم وإخوانك أرلياء . إن استحبوا الكفر على الإمان » 
ومن يتولهم منم فأولئك م الظالمون .9 . 

وبهاتين الأبتين » يمكن أن يتحدد الدستور : فى قيام الماعة الإسلامية » 
وق استقلالها . . . و تکون الماعة الإسلامية إذن : جماعة مستقلة فى مواجبة 
غيرها من اجماعات الاجنيية عتها . وهی فى استقلافا فى مواجبة غيرها > حدد 
الإسلام علاقتها بغيرها من اجماعات !! 


وفى نحديد العلاقة بين اجماعة المؤمنة واجماءات الاخری : دعا الاسلام 


(۱) سورة التوبة : ۷۱ 
۲ سوره التو بة : ۳۳ 


۳۳ 


ابماعة الاسلامية إلى [قرار ميدأ « السل » بادىء ذى بده . 


يقول القرآن الكريم : ياأيها الذيز آمنوا ادخلوا فى اسل كافة , ولا تقبموا 
خطوات الشيطان » [نه ل عدو ميين »۱6 


م فى حال وقوع اعتداء علها من الماعات الاخری : طالب الاسلام 
جاعته ب ( رد ) الاعتداء » دون أنتزيد فيه .. فقال تعالى : د وقاناوا فى سبیل 
لله الذين يقاناونك » ولا تعتدوا ۰ إن الله لا يحب المعتدين » ( » « فن 
اعتدى عليك فاعتدوا عليه عثل ما اعتدی علي » واتقوا الله . راعلوا 
آن الله مع المتقين > (6) 


ولان جماعة السلین جاءة مستقلة : فى هدفها وغاشا » وق منیجا 
فى اسا وف ترابط أفرادها لعضهم ببعض ... ولائه مطلوب منبا أن 
تحرص على استتلاغا برد ااعدوان عليها » وعدم التباون فى ذلك _ كان 
من المآرقب لل هذه اجاعة أن عحتك بها غيرها من الماعات الإنسانية 
الى تطمع فى التوسع » أو تتعصب لفکرتبا ومبدئها فى الحياة . لذلك 
طلب الإسلام من « ابناعة الاسلامية » أن تكون دابا على حذر واستعداد 
مادى وروحى معاً ؛ لمقاومة من عك بها ٠‏ قاصداً إضعافها وإذهاب 
استقلاطا ۱ ولكن هذه التعبئة المادية والروحية الى يطليبا الإسلام 
من المؤمنين به » يضعبا داما فى خدمة ١‏ السلام  »‏ لا للغزو والاعتداء ! 


۲۰۸ : سورة البقرة‎ )١( 
1١5٠١ : سورة البترة‎ 5( 
1١514 : سورة أيقرة‎ )۳( 


e 


يقول القرآن الكريم : 

ه و آعدوا لم ما استطعم من قوة ومن رباط الخيل » ترهبون 
به عدر الله وعدو »> وآخرین من دوم لا تعلو مم » الله يعلموم 5 
وما تنفقوا من شىء فى سبيل الله يوف اليك > دأنم لا تظلبون . وإن 
جنحوا سل فاجنح لا » وتوكل على الله » إنه هو السمیع العلم » (۴۱ . 

وإذا كانت اجماعة الإسلامية لحا غاية وشخصية مستقلة » قهى لا تسعى 
فقط إلى تأمين استقلاما ... بل بحب عليبا كذلك أن تؤسن فكرتما 
وغايتها فى الحياة »كا يحب عليها أن لا تمادن الكفر بفكرتما » إذ فى 
الكفر وحده يكن العداء لما > والخطر على وجودها !! 

إن الكفر یا وجد هو مصدر عدائها ... وهو يتمثل فى الشرك » 
5 يتمثل ف الالحاد : 

د إن شر الدواب عند الله الذين كفروا ؛ فيم لا يؤمئون . 
الذين عاهدت ملم ثم ينقضون عدم فى كل مرة » وم لا يتقون . 
فإما تثقفنهم فى الحرب فشرد بهم من خلفيم » لعلهم يذكرون . 
وإما تخافن من قوم خيانة فانبذ الهم على سواء » إن الله 
لاحب الخائنين » ۲ . 

د قاتلوا الذين لا يؤشون بالته ولا باليوم الآخر » ولا حرمون 
ما حرم الله ورسوله » ولا بدیئون دين الق من الذين وتوا 
الکتاب » حى يعطوا الجزية عن يد وم صاغرون » ( . 

فوقف ١‏ الماعة الإسلامية » إذن فى شتى بقاع الادض من العالم الخارجى 

(۱) سورة الائال : 5٠١‏ كلد 


(؟) سورة الأغال : مه : ۸ه 
(۲) سورة التوبة : ۲۹ 


۳۳۹ 


مها » النی لا يؤمن ما تزمن به » يتمثل ف المبادىء الأتية : 

ه التزام السلام والدعوة إليه 

« مقاومة المدوان ودفسه بحيث لا يتجاوز حدود الاعتداء 
© عدم مپادنة الالحاد » والعمل على مقاومته فى إصرار . 


و لعل مائراه الأن فالصراع بين « الشرق الشيوعى » وه ااغربااصلیی» - 
وهو صراع حول فكرتين عتتلفتين » وما بتخذ فى هذا الصراع من آسالیب 
مختلفة . . . يقرب لنا موقف الاسلام من ( الإلحاد ) ! 


إن ( الإلحاد ) خطر على البشرية كلها ء وليس خطرأً على داتماعة الإسلامية, 
وحدهاء ومن هنا كان موقف الإسلام منه عدم المهادئة ! و ليست دعوة 
الإسلام إلى عدم مبادئة الإلحاد ميلا منه إلى الحرب فى ذاتها » وإلا مادعا 
إلى السلام وحرص عليه بادىء ذى دہ کیداً عام من مبادئه » 
وإلا ما ألرم السلبين أيضاً بالبقاء فى حدود تصرف العتدی › 
لا ینجاوزون هذه الحدود يمال عند ردم أى اعتداء علييم » إذ مشروعية 
الحرب بالسيف ودفع المسلمين إلى القتال فى ميدان الحرب » متبط ب (دد) 
الاعتداء فقط على امماعة الإسلامية . 


إن عدم مبادثة ( الإلحاد) دعوة لدفع الخطر الحدق بالإنسانية كلها » 
طلب الإسلام من المسلمين القيام با . وف دفع هذا الخطر » إقرار السل : 
واستقرار للجاعة الإنسانية » وكفالة إقرار السلم العالمى جانب من رسالة 
الجماعة الإسلامية فى نظر الإسلام . ومن هنا كان دفع هذا الخار 
فرضاً ملازماً لقيام « الجماعة الإسلامية , » فى أطواد حياتها وفكل أجيالها » 


۳۳۷ 


وعلبا أن تکون متبيثة بصفة مستمره للقدرة على دفعه . 

وف ذلك بقول القرآن الکرم : 

, کتب علیع القتال وهو كره لک وعبى أن تکرموا شيئًاً 
وهو خير لک وعمى أن نحيواشيئاً وهو شر لمع وله يعم وأتم 
لا تعلون < 

هذ التبيؤ و الاعداد لدقع خطر ( الإلحاد ) » الذى يتمثل فى الکفر وعدم 
الإعان بالله واليوم الاخر ء هو ذلك المبدأ العروف فى الاسلام ميدأ 
« الجادء . 


وطالا أديد أن يكو ن للجاعة استقلال » وطالا يناط با كفالة 
[قرار السل العالمى » فإن الیو لإمكان صيانة استقلال الماعة وإمكان 
تنفيذ إقرار السل العالی -- آم يجب أن تكون له صفة الاستمراد 
والدوام فى حباة اباعة نفسپا .وى نداء الفرآن للرسول بقوله : 
ديا أا انى جاهد الكفار والنافقین ۰ واقلّظ علييم » ومأوام 
جبنم » وبس المصير 6 » - ما يشير إلى طلب الاعداد الدائم 
اومة الضعف الداخلى و الخطر الخارجى معا . 

ونوجيه النداء على هذا النحو للرسول باعتباره راعبا ورئيساً للجاءة 
المؤمئة » ما يؤيد أن الإسلام لم يكن وقفاً على تبليغ رسالة ٠‏ بل كان 
دعاية أيضاً لاستقرار هذه الرسالة وتمكينها » سواء فى وقت الرسالة 


آو بمده . آی هو « دين » و ددولةء معا ۰ 


+ * * 


۲۱ : سورة القرء‎ )١( 
۹ : فرع سورة التوبة : ۷۳ » وسورة اللسرم‎ 


۳۳۸ 


فإذا طلب الان 'بعض شراح الاسلام : جعل « اپاد» » النی هو 
مقاومة الاعتداء » فريضة د موقتة » بوقت الرسالة » أى بوقت الرسول 
ودعوته ۰.۰ إذا طلبوا إتباء العمل بالجباد بعد قیام الاطة الإسلامية 
واستقرارها منذ فتح مك » ققد طلیوا فى واقع الاس إغفال احرص 
على استقلال اجماعة الإسلامية » والتنازل عن استمرار بقائها كوحدة 
فى مواجبة اشاعات الاخری . وهذا معناه جمل الاسلام ديناً د لآفراد» ؛ 
وليس دیناً « لحاعة > ... أو بعبارة أخرى جعله « دیا لا ددولق 
بالمعتى الفبوم لدى الغر ببين ! 

وإذا ساق بعض آخر من شراح الاسلام : تفسير د الجهاد » على أنه رياضة 
نفسية روحية » ولیس رداً لاعتداء مادى غادجى ۰ کان هذا 
التفسير هو نفس مؤدى توقست الماد » على النحو السابق ! 

وإذا صرح فريق ثالث : بأن الإسلام هدن لادولة, ۰ كان هذا 
التصريح واغحاً فى قصر الإسلام على « الأفراد» دون « انماع» وبعبارة 
أخرى كان واضحا فى إلغاء شخصية الماعة الإسلامية ؛ وكان واضحا أيضاً 
فى محاولة [لغاء « الجباد » » أو إنكاره على الاسلام » كرسالة من رسالات 
السماء ؛ مع أنه جزء لا يتجزأ منها ! 
و حاول السيد « أحمد ان  »‏ زعم الرکنزالاصلاحية فى الحند فى النصف 
الثاتى من القرن التاسع عشر ‏ الحاولة الارل . . . 
ه وحاولت «القاديانية» ‏ دعوة الولاء للتاج البريطانى الحاولة الثائية ... 
م وحاول كتاب : ١‏ الإسلام وأصرل اک الحاولة الأخيرة . 

وكلها حاولات تصطدم مع الایات التى ذكرت سابقاً فى تحديد الإسلام » 
وما تطلبه من « الفرد » المسل » و« الماعة » المؤمنة > وما وضعه من دستود 


۳۳۹ 


لطرفین . وفوق ذلك تصطدم هذه احاولات مع الایات الى طلب فيا 
القرآن من الوّمنین به دقع خطر ( الإلحاد  )‏ وهو الک هذل 
قوله تعالى : « قل للذين كفروا إن ينتهوا يغفر لحم ما قد سلف . وإن 
يعودوا فقد مضت سنة الاو لين . وقائلوم حى لا تكون فتنة » ویکون الدين 
كله له ء فان انتبوا فان الله عا يعماون بصير » ٩(‏ . 

فليس الراد تجنيد المؤمنين على عبد دسول الله فقط لقاومة الكفر 
امحل فى وقته : كفس المشركين الوثنيين مك وبشبه الجزيرة العربية » ولمقاومة 
النفاق فى أيامه . . . إذ الكفر أو الإلحاد ء وكذلك انفاق» لا يرول 
من العالم اللإنسانى بزواله من مگ ! ! 

إن الكفر والاعان - وكذلك النفاق ‏ من ظواهر امماعة 
الإنسانية » تلك الظواهر ای تلاذمپا فى حماتها فى كل جمل ووقت . والثىء 
النى خت حتی يكاد یعدم ء أو يبدو ويطفو حتى يكاد يسيطر » هو أثر 
ظاهرة الکفر فى مقابل ظاهرة الإعان » أو السکس ۲ 


الاسعوم وأصول الحم : 
وكتاب « الإسلام وأصول الحم ۰ س من کب د التجديد » فى الفكر 
الإسلاى الحديث - يعاب أو بعرض دعوی : أن , الإسلام دين لا دولة» . 


(۱) سورة الأنفال : ۳۸ هم 

(؟) الطبعة الثالثة » سنة ۱۹۲۵ مطبعة مصر » ومؤلفه اأشيخ على عبد الرازق » 
آحد علماء الأزهر وقضاة الما ج الصسرعبة . وقد ترجم هذا الكتاب إلى اللغة [الإتجليزية » 
وبعد المراجم الأساسية لعل الاجتاع الاسلای فى دراسة الجامعات الأمريكية على اطصوس 
للاسلام وتعاليه . ويأتى تقوعه على هذا الحو ء لا لآنه برض فكرة جديدة على الغرب فى 
الدراسات الإسلامية » بل لأنه صدر من مسم ‏ دوغام أزهرى » وق ذلك ترويج 
لفسكرة السکتاب بين الطلاب الغربيين » الذين بدرسون الإسلام والشعوب الإسلامية . 


۰ 


وف عرضه طذه الدعوي : بستعير من الدراسات الاسلامية لاستشرقبته 
القساوسة الصليبيين والمود الاقدین ما مم من آراء فى هذا الاب > 
وما ذه الدراسة من آصول تواضعوا علها عند النظر إلى الاسلام . 
لا ننيجة لبحث لزه . . . ولكن انبثاقا عن غرض غاص | 


والكتاب ‏ فى سير حرکه التفكير فيه يتخذ الطابع النی 
عرفت به المسيحية بين أتباعها أساساً فى تقدير الاسلام كدين » على نحو 
ما صنع الغربيون فى حكهم عليه . وحين يواجه الکتاب بعد ذلك ما ورد 
فى المصدرين الأصليين للإسلام ‏ وهما: القرآن » والسئة الصحيحة ‏ 
ما مجعل الإسلام متجاوزاً حد د الدين » فى عرف الفرب المسيحى. 
إلى ما يسمى ب « الدولة» عندم > يتخذ الكتاب موقفاً مورجحاً بين. 
أمرين متقابلین : 


ه الام الارل : تأویل هذا ١‏ الوائد» عن حد الدین » فى عرف. 
الغربين » بأنه لا يتصل يما یسمی ب « الدولة » أو السياسة فى قلیل 
ولاكثير ! 

» دالاس الثانى : تبول هذا د الرائد » على أنه من مظاهر 
« السياسة » ومن شون « الدولة » » ومع ذلك ذلك هو خارج عن حدود 
الدعوة الدينية الى كلف يها الرسول » و لكن اقتضته فقط « الزعامة النبوية > 
على عېده ! 

ثم إن خصائص هذه « الزعامة النبوية » موقوتة بوقت الرسول صل الله عايه 
وسل وبشخصه » قلا تکون لإنسان آخر بعده مبما بلغ من سمو الأزاد 
فى نفسه أو بين السلین ١‏ ! 


5:١ 
) سال کر الاسلای‎ ٠١ ( 


وخلص الکتاب إلى : أن الاسلام « دين » فقط ء وأن ما يدعو إليه 
من د وحدة » بين المؤمنين به هو و حدة دينية . . . لا وحدة فى « الحكومة » » 
أو فى د الدولة » » أو ف الترابط الساسی والعلاقات العامة ! 

وكان لابد لکتاب من أن يتعرض لفكرة داپاد» فى الإسلام » 
کظبر واضح من الظاهر الى تجعله دين « جماعة » » و ليس ديئاً « لجموعة » 
من الناس » مما لا يساعد على الوقوف بالإسلام عند حد ١‏ الدين » 
فى عرف الغرسمين ! 

وقد تعرض لحا فعلا » وشرحما أخيراً على أنها من خصائص 
< الزعامة النبوية » ۰ فى إذن موقوتة بوقتها ۱۱ ولذا فقد انتهى آس 
د الجباد » بوفاة صاحب هذه الزعامة » واتبت بذلك شخصية ١‏ الحاعة » 
الإسلامية » وبق المسلمون بعد وفانة أفراداآً » يختار كل فريق متهم 
(لاتجاه السیاسی الذى ينزع إلية . . . ولو كان اتجاهاً شيوعياً ! ! 

وهذا الى يتبى إليه الكتاب من نتيجة » هو ذات النتيجة 
اتی بتبی إلا تضكير السيد « أحمد حان » » و مذهب و القاديانية, . . . 
من إلغاءالشخصية الإسلامية ! 

وهذه النتيجة أو هذا المدف ۰ هو دائاً المركر اانی تلتق عنده 
معاول الحم باسم الدداسات الإسلامية فى دراسات المستشرقين . . . عل 
و ما بينا » ونبين فأ بعد ۰ 


السرم دیپ لل دود : 


وفكرة : م الاسلام دين لا دولة » أولى النقط فى تفکیر 
الكتاب . أو بمثاية الدعوى الى يطلب الرمنة علها . ويضعبا الکتاب 


۳: 


الاك فى صيغة السؤال » حتی بحيب ما يريد أن ,يديه من دأی ۰ فيقول : 
د .. . فاعم أن المسألة الان هی : أن الى صل الله عليه وسل 
كان صاحب دولة سياسية ورئيس حكومة »كا كان رسول دعوة ديئية 
موزعيم وحدة ديفية . . . أم لاو 60 


والسؤال عل هذا النحو » یفرق من أول الاس بين « دن » 
.و «دولة» .... والجواب عليه عاولة لاختبار الاسلام على أساس 
من هذا الفرق ۰ انی أخذ الآن مقدما صفة الجرم أو القن 
فى تفكير الكتاب ! 


ولذا بحيب الكتاب عليه إجابة واضحة » تعبر عن الرأى الاخر 
.له » ولعت النتيجة النهائية لتضكيره فيا يتصل بالاسلام .. .. 

3 0 

«ولاية الرسول على قومه : ولاية روحية » منشؤها [ كان القلب » وخضوعه 
خضوعاً صادقاً ناما يتبعه خضوع الجسم . 

د وولاية الحا م : ولاية مادية > قعتمد إخضاع الجسم من غير أن يكون 
لا با لقلب اتصال ‏ 

د تلك ولاية هداية إلى الله وإرشاد إليه وهذه ولاية تدبير لصا 
الحياة وعمارة الأرض » تلك الدين وهذه للدنيا » تلك لله وهذه 
الناس » تلك زعامة دينية وهذه زعامة سياسية . . . وما أبعد ما بين 
السياسة والدين ۱۱ ) 


١ (‏ ) الإسلام وأصول الحكم : س 47 
(؟) المصدر السايق ص : ۱٩‏ 


۳:۳ 


وهذا المنی الذى بحيب به الکتاب على سواله اسابق » يقوم, 
على أساس من د معنوية » تفكير القرون الوسطى فما يتصل بالانسان . .. 
رمر اتکی الثی ساه انی الثریین عند علي بت « الکنيسة » 
و ١‏ الدولة. ! : 

وء مثتویة > الانسان معناها : أن هناك « انفصالا » بين جسمه 
وروحه » وآئه ليس أحدها تابعاً لاخر » فضلا عن أن يكونا 
د وحدة > واحدة !! وتفكير القرون الوسطى ف الشا کل الفاسفية : 
الاطبة و الا سائية » يستوى ف التعبير عنه ما بوجد عند فلاسفة السلمین » 
أو فلاسفة المسرحيين من الاباء أو الددسین . .. لان قوامه هنا وهناك 
ما خلفه الإغريق » وود وه للسامین والمسيحيين على السواء ۲۱ 

و«لإخوان الصفاء » تعبیر و اضح عن هذه , الثنوية > ... يقولون : 
داعم أا الاخ البار الرحم ؛ أيدك اقه وزیانا بروح منه : 
بأن الا نسان لما کان هو جلة من جسد جسیای » ونفس روحانية ل 
وهىا جوهران متبايئان فى الصفات » متضادان فى الأحوال » ومشتركان 
فى الأفعال العارضة والصفات الرائدة ‏ صار الإنسان من أجل جسده 


الجسمانى مريدا لیقاء فى الدنيا ومتمئياً لخاود فيها » ومن أجل نفسه 
الروحائية طالب للداد الآخرة ومتمنباً للبلوغ إليباء وهكذا أكثر آمور 
الانسان و تصرف أحواله ( مثنوية ) متضادة : كالحياة والات » والعل. 
والجبالة, ( ۱ ! 


وما ذكره «إخوان الصفاء » هنا دن رغية الا سان ف أليقاء ف الدنيا 6‘ 


٩1٩ الرسالة اأسابعة من القسم الرياضى ¬ فصل ف مثنوية الإسان - ص‎ )١( 


۳۹ 


وتمليه الدار الآخرة مع ذلك هو ترئیب لبعض” التتام على 
« مثنوية » الإنسانفى تفكيد القرون الوسطى ؛ وعل هذا النحو 
يوزع الانسان بين اختصاصين : هما «الكئيسة, و «الدولة, » الكئسة 
روحه والدولة جسده . . . ماما يا حكيهكتاب « الاسلام وأصول الحم » 
هنا » فى نصه السابق 1 


د ومثنوية » الاسان يعدها الع الحديث » وهو البحث النضى 
التجربى ٠‏ تصوداً نظریا لا يركن إليه الرآى السلم ,فى قبادة الإنسان 
وتوجبه . والإنسان الان -- فى فظر هذا البحث العلى -- وحدة 
واحدة : لا انفصال بين جسمه ونفسه » ولذا يستحيل أن بوزع بين 
اختصاصين متقا بلين وسلطتين مختلفتين ....والاضن إذن فى سلامة توجبه 
أن تتكون قبادته واحدة . 


وتجربة توزیم السلطة فى الغرب بين « الكئيسةء وه الدولة» ‏ وهو 
.ها يعرف پا لفصل بين « الدين » و« الدولة  »‏ لم تثمر الاحتكاك بين السلطنين 
فقط ؛ بل كان من "مراتها إخضاع إحدى السلطتين للاخرى فى الباية » 
وف واقع الآ كان هو إخضاع «الدولةء الكنيسة ! ف «الدولة, الغرببة الحديثة 
.فى أوربا وآم‌یکا تعتمد على النظام الديمقراطى » وهو نظام التصوبت 
الشعى ... وق معركة التصويت الشعى يتفوق الحزب السيامى النی 
يبذل لتنفيذ اتجاه الكنيسة من الوعود راد أكثرها » إذا ما وصل 
إلى كرسى اک ۱ ! 


ومظرر الفصل بين السلطتين ف الغرب يتجلى فى فرض الضرائب 
بوجبایتها : «فللدولة» ضرائب و«للكنيسة > ضرائب أخرى . والسلطة 


۳۰ 


التنفيذية لا تتدخل فى تشریم ضرائب الكنيسة > ولا تتدخل فقط 
فى تحصيلها لصا الكنيسة باسم القانون المام » أو تطبیقاً لعبد 
بين السلطتين ۱ 1 


إن رجال السياسة فى الغرب عامة يعرفون جيداً امن الذى دفعوه. 
د الفاتيكان » مقا بل تأییده للحلفاء ضد النازية والفاشية فى الحرب الآخيرة » 
ويعرفون جمد أيضاً امن النی یدفمونه لان لقاء تعضيده مقاومة 
الشيوعية فى العام السیحی !! وكذا رجال السياسة فى کل بلد غرى. 
مسيحى الآن یبرفون مى يحكون ؛ وأنه لا بد لحم من تأبيد « الكنيسة .. 
المحلية سکپ !! والتاديخ السيامى الحديث لم زل يذكر ورة الآرجنتين 
عل دیکتاتورها السابق عندما شق عصا الطاعة على رجال الكنيسة 


الأرجنتينية ! 1 ۱ 


ومع أن ه مثئوية » الإنسان التى قام عليما الفصل بين الدين والدولة 
تعتبر فكرة غير سليمة من الوجرة العلبية » وغير علية من الوجبة 
التطببقية ‏ فان دعاة « التجديد » فى الفكر الاسلای الحديث ۸ يزالوا 
يروما « تمدیداً > » ان الغرب المتحضر قال بها پوما ما » وم رالوا" 
يرون « الوحدة » فى الا نسان وق القيادة افا , لپا من أصول الاسلام ! ! 


وبعد أن يفصل کتاب « الاسلام وأصول الک »> فى آم الاسلام 
على أساس د مثنوی » ؛ ويقصر رسالته على ما سماه : ولاية القلب » 
یمود فيصرح بأنه يحب فى فيم الإسلام على هذا النحو والحك عليه 
يما حك عليه أن یقتدی بالمسيحية ووضعبا ء عندما يعترض الانسان. 
فى القرآن أو الحدثك الصحيج شأن من شئون اک !!! 


۳:۹ 


قول : 

د ولقد كان عیسی بن مريم عليه السلام دسول الدعوة السحية » 
وزعم المسيحبين ۰ وكان مع هذا يدعو إلى إلى الائمان لقيصر ویومن 
بسلطانه ۱ وهو النى أرسل بين أتباعه تلك الكلمة اليالفة : أعطوا 
ما لقيصر لقيصر » وما لله َه ٩‏ ۱۱ 

دیوضح المؤلف غرضه فى قياس الإسلام على السحة عندما بواچه 
الإنسان فيه بشأن من شئون الدولة فيقول : 

د تكلم عيسى بن مرم عليه السلام عن حكومة القياصرة ؛ وأ 
أن يعطى ما لقيصر لقبصر. . . فا كان هذا اعترافاً من عیسی بأن الحكومة 
القيصرية من شريعة الله » ولا ما يعترف به دين المسيحية ۱ وما كان 
لأحد من يفهم لغة اليشر فى تخاطهم. أن یتخذ من كلة عيسى حجة له 
على ذلك ! وکل ماجری فى أحاديث ( النى ) صل الله عليه و من ذکر : 
الامامة والخلافة ؛ والبيعة . . . لا يدل على شىء أكثر ما دل عليه 
( السیح ) حينا ذكر بعض الأحكام الشرعية عن حكومة قیصر . . . فان كان 
النى صل الله عليه سل قد ذكر البيعة » والمكم والحكومة » وتكلم 
" طاعة الآمراء ( الولاة ) وشرع لنا الأحكام فى ذلك » فوجه ذلك 
ع لس ا 

ولتأ كيد ماذعب [لبه هنا يعقب المؤلف بقوله : 


د لم يبق أمامك ‏ بعد الذی سبق إلا مذهب واحد » وصى 


45 الصدر السابق : ص‎ )١( 
۲۱ ۱۹ 2 ۱۸ : الصدر السابق » ص‎ )۲( 


۳:۷ 


أن تحده مذهيا واضا 1 . . . ذلك هو القول : بأن جد صلى الله عليه وس 
ما كان إلا رسولا لدعوة (دينية ) خالصة للدين » لا قشويبها نزعة ملك 
ولا حكومة ! وأنه صل اه عليه وسل لم يقم بتأسیس ملك بالمعنى 
الذی یفهم ( سياسة ) من هذه الكلمة وم‌ادفاا !! ماکان الا رسولا 
کاخوانه الخالين من الرسل » وما كان ملكا ء ولا مؤسس دولة » ولا داعبا 
ولا داعا إلى ملك » !! ۱ 

ويستعرض الكتاب بعض آيات من القرآن الكريم ۰ مثل قوله تعالى : 

دهو النی أرسل رسوله بالهدى ودين الق لیظبره على الدين کله» 
وكنى بالله شبيداً > ) ۱ 

وقوله : د ومن أظل من افترى على الله الكذب وهو يدعى إل 
الاسلام ؛ واه لاييدى القوم الظالمين . بریدون ليطفئوا نور اه بأفواههم » 
واه متم نوده ولوكره الكافرون ."هو النى أدسل رسوله بامدی ودين الق » 
لیظپره على الدين كله » ولوكره المشركون, ۱ ! ! 

كا بذکر الکتاب أيضا هذا الدیت : آنتم أعل بشئون دنیاع » !! 

ثم یملق أخيراً بقوله : 

« ری من هذا أنه لس ( القرآن ) هو الذى عنمنا من اعتقاد 
أن النى كان يدعو مع دسالته الدينية إلى دولة سياسية » وليست ( السنة ) 
هى وحدها اي معنا من ذلك ١!‏ و لکن مع الکتاب والسنة 5 
حم (المقل ) » وما يقضى به معنى الرسالة وطبيعتها ؛!! [عا كانت ولاية 

(۱) الصدر السابق : س ٩۰‏ 


(۲) سورة الفتح : ۲۸ 
(۳) سورة الصف : ۷ : ٩‏ 


۳:۸ 


حمد صل الله عليه وسل على المؤمئين ولاية الرسالة » غير مشوبة بشیه 
من ا لحك > 0) 11 

ومن هذا التعلیق یفپم : أن کتاب : ١‏ الإسلام وأصول الک » 
ری أن الإسلام « دين » بالمعنى المعدد عند المسسحيين ألغر یمین » أخذا 
من وصف القرآن له فى هذه الابات بانه « دين الق . . . . وهكذا پستدل 
المؤلف على هذه الدعوى !! 

ولكن ترى كيف يكون الى ۰ إذا أضيف إلى هذه الابات آيات 
آخری فى من صعم القرآن ؟ ؟ 

ومن ذلك مثلا . . . 

قوله تعالى : « وأن احم ينهم ا آنزل الله » ولا تقیع أهراءهم » 
واحذرم أن يفتنوك عن e‏ ما أنزل اه ليك © ! 

وقوله : « نا أنزلنا [ليك الكتاب بالحق لتحك بين الناس با أراك 
الله » ولا تكن للخائئین خصیا » © ۱۱۱ ی 

تری أیبق الاسلام فى حدود العنی الغرف « للدين » » والنی أنس إليه 
الكتاب هنا فى تفسير الاسلام ؟؟ 

أم يكون تفسير الاسلام الصحسم باعتباره رسالة من السياء ؛ فلا که 
سوى کتاب الله » وهو القرآن ؟؟ 
ه الابات الى ساقبا الكتاب پژخذ ما حقاً أن الاسلام : هداية » ودعوة 
إرشاد . . . 
م وق الآيات الآخرى ‏ الى سيقت هنا الآن ‏ ما يدل صراحة على 
أنه أيضاً : کتاب للحك به بين الناس ! 

فى القرآن ما يفيد أن مدا صل الله عليه وسل رسول اله کلف 


)۲( الإسلاماوأصول الحم :س ۸۰ 
(۲) سورة الايد : ۲٩‏ (۳) سورة اللساء : ۱۰۰ 


۳:۹ 


بتبليغ رسالته إلى الناس .۰. كا فى قوله تعالى : « ياأمها الرسول بلغ 
ما أنزل إليك من دبك » ون لم تفعل فا بلغت دسالته » واه يعصمك 
من الناس » إن الله لا دی القوم الکافرین » (6۱.. . فيمته عليه السلام 
الآن أن دعو للهداية والارشاد » ولس من م رسالته أن بحسل 
على قبول دعوته من يأى طبعه قبولها » کا يشير إلى ذلك مجن الأب : 
د إن الله لا جدی القوم الکافرین » : 

لكن فى القرآن أيضاً مثل قوله : « فلذلك فادع » واستقم کا أمرت » 
ولا تقبع آموا. وقل آمنت ما أنزل الله من کتاب » و آمرت لاعدل 
پینگ . . .20 . . . فنا توضح الآية أن مپمته على الله عليه وسل مردوجة : 
الدعوة » والعدل 
ه والدعوة : کا تکون بالقول تکون بالعمل . و أذلك طلب القرآن منه عليه 
السلام الاستقامة فى السلوك » والسلامة فى الاعتقاد » فقال : « و استقم 
کا آرت ء ولا تقیسع آهواءم » وقل آمنت بما أنزل الله من كتاب > 
5 وتحقق العدل : لا يكون بمجرد الدعوة [لية ؛ بل لا بد مع ذلك من القيام 


على أمره ومباشرة تنفيذه . ولذا يقول القرآن فى مواجبة دسول الله : 
د وأمرت لأعدل پینک» . . . وكيف يستطيع الرسول أن ينفذ ماکلف 
وأمر به من إقامة العدل ( وأمرت لاعدل بينم ) بين المؤمنين » إذاكان 
مبلغا فقط وداعیاً كسب إلى المداية ؟ ؟ 

إن «العدل» قيمة من القم » و قيمة بين طرفين ؛ وليس لطرف واحد أو من . 
طرف واحد - كالقم الفردية ۰ . هو قيمة جماعية » والقم ابلماعية لا تتحقق 
بالارشاد بل بالالزام » وحك الباعة وسياستها ليس أمرأ غارجاً عن قصد 
العدل وتطبيقه بين أفرادها بالقبر والالرام ! 


(۱) سورة الآئدة : ٩۷‏ (۴) سورة الشورى : ١ه‏ 


ه فرسالة الاسلام : رسالة تهذيب» وحم 
ه ومد رسول الاسلام صلى اله عليه وسل : ميلغ الرسالة » وقائم على 
تنفيذ الرسالة 
ه والإسلام «دينء بالعی الذى دده «القرآن» . . . لا بالعنی «الستودده 
من الغرب المسحى الصليى ! ! 

أما 'حديث : « آتم آعل بشئون دنيام» . . . فهو لاینحی الرسول عن أن 
يكون قابا على العدل بين المؤمنين » أى صاحب حع وتديير » على نحو 
ما طلب منه القرآن . . . إذ هذا الحديث قيل مناسية « تأبير اللخل » 
و تلقيحه » والنخل والعناية بثمره آس على يخضع لتجربة القوم الذين حفلون 
ویمنون به » ولس أصاً يحتاج إلى مبدأ عام تأنى به دسالة السماء » ویکلف 
الرسول بتبليغه لاس جميعاً ! 

والقرآن نفسه ‏ بعد العيادات التى حددها ء و بعد ميادى. العاملات 
العامة الت أوصى ها ترك للومنین به الجال لإبداء الرأى وتبادله » 
فى شوم وق مدى انطباق هذه البادىء علما . وعد قيام المؤمئين بالازول 
فى هذا الجال آما بحسب لحم فى الجراء » كقيامهم بالواجبات والوصايا 
الى وجبپم العمل با !! 

وقول تعالى : 
ه فا أو تیم من شىء فتاع الحياة الدنيا »ويا هند الله خير وأ 
« الذين آمنوا وعل دبهم پتوکلون . 
« والذين يحتنبون کباثر الاثم والفواحش 
د وإذاما غضبوام ينفرون . 
د والذين استجا يوا ارم 
« و أقاموا السلاة 


. وأمرم شودی يدهم 
« وما رزقنام سفقون . ۱) 
وهذا الهج من القرآن يساير طبيعة الامور وسئة الحياة ! 


وکتاب : ١‏ الإسلام وأصول الحم  .‏ بعد هذا استمد تحدیده 
“للإسلام ك «دين» من فكرة الفصل بين الكئيسة والدولة فى الغرب » دون أن 
-پستشیر فى هذا التحديد بادىء ذى بدء مصدره الأول » وهو «القرآن» زا 
.وكتاب ١‏ الخلافه » > لبستشرق الإنجليزى « توماس أرنولد » النى 
کتبه عقب اثورة الكالية فى تركيا بمجيدا شدم الخلافة وإيعاده 
“الإسلام عن مجالات الحياة العامة فى تركيا » من المصادر الموجبة 
الكتاب الذى نحن بصدهه فى اتجديد فى الفكر الاسلای ؛ عند تحديد 
طجيعة الإسلام كدين لادولة . 


ليس فى الاسعزم سيابس : وما قير مہہ سیا لل يتصل بالرييم : 


وإذ كان کتاب : « الإسلام وأصول الحك » لايرجع إلى القرآر 
فى بد الامر عند دید طبيعة الاسلام ۰ واقتنع من قبل 
الدخول فى الیحث عا حدده به مصدر آجنی عله » فانه سيسلك 
طريق «التأويل» حتا لما يواجبه فى القرآن من آيات شر الشك 
فا اقتنع به من قبل ! 


۳۸ : "5 : سورة الشوری‎ )١( 
۱۹۲ 4 طبع | کسفورد سنة‎ 110۳898 ۰ Arnold (¥) 


Yet 


وقد يكون «التأوربل» عبارة عن|نکارلا يفم من اللغة بطبيعتها » وقد يكون . 
مرة أخرى عاولة الجمع والتوفيق بين الجانبين : جانب أن الإسلام فيه سياسة 
وحک » وجانب أنه د دين » فقط ۱ . . . وهذا هو ما جرى عليه الكتاب !! 

المؤلف يقول » فى تصوير ( الفط الأول) من التأويل بل . وهو د الإنكار, : 
٠. . . .«‏ لذا تأملی وجدت أن کل ما شرعه الإسلام » وأخذ به الني . 
المسلين من أنظمة وقواعد وآداب » لم یکن فى شىء کشر ولا قليل من 
أساليب الحم السیامی » ولا من أنظمة الدول المدنية ! وهو بعدء إذا 
جمته ء لم يبلغ أن يكون جزءاً یسیراً ما يازم لدولة مدنية من أصول. 
سياسية و قوانين . 

د إن كل ماجاء به الإسلام من : عقائد ومعاملات وآداب وعقوبات ‏ 
فإئما هو شرع ديتى حالص لله تعالى » ولمصلحة البشر المدنية لا غير ! وسیان 
بعد ذلك أن تنضح لنا تلك المصال المدنية أم تخق عناء وسيان أن يكون مها 
البشرية مصلحة مدنية أو لا » فذلك مالا ينظر الشرع السماوى إليه » ولا پنظر 
إليه اارسرل » 6001 

فبذا النص . 

ه ف الفقرة الاول منه یدفع : أن الآنظمة الق جاء بها الاسلام. 
لها صلة بأساليب الك السیاسی 

ه لكنه فى نفس الفقرة يعن من جديد يأنها من أساليب السک 
السياسى » ولكن جموعبا ضیل إذا قيس ما يازم لدولة مدنية من أصول. 
سياسة وقوانين ۱۱ 

والفقرة إذن صدرها يناقض عجزها . . . وتنحل العبارة إلى الوضع التالى :. 


69 الإسلام وأصول المسكم : ص ۸٩‏ 


۲8۳ 


۾ أنظمة الاسلام وقواعده لیس فيا قليل ولا كثير نتصل بالسياسة 
ه ماف الاسلام من نظم سياسية جره يسير عا تحتاجه للدولة! 

والفقرة الثانية من هذا النص تعنى أن ماف الاسلام من عقوبات 
و معاملات هى لمصلحة البشر الدينية » ول تقصد منها المصلحة اأسدنية!! 

تره ما هى « المصلحة الديثية » من العقو بات و العاملات ؟ ؟ 

وما هى د المصلحة المدنية » من العقوبات والمعاملات ؟؟ 

هل مأ يوضع من حدود فى العقوبات » وتشريع فى المعاملات » يقصد 
به سوی ممكين الامن والاستقرار . .. بمكين العدل فى تبادل الصا بين 
(لفراد » الذين وضعت لم العقوبات وشرعت لم المعاملات ؟؟ 

إن هذه الفقرة الثانية ‏ كمجر الفقرة الأولى ‏ اعترفت بوجود 
النظم السياسية فى الإسلام » ول تستطع أن تواجه الإسلام بانکار هذه 
النظم فيه كلية . . . و لک ينسجم الرأى فى الكتاب كله » حملت هذا النظم 
على أنه قصد با أن تکون شرعاً دينياً خالصاً قه تعالى » ول يقصد بها 
مصاسة البشر المدنية 1! 

والفرق بين المصلحتين شىء لم يستطع الكتاب » بعد ذلك ؛ أن يوه . 

فق هذا الاص جمبعه تری : 
ء إكارا کل لوجود نظم سياسية فى الاسلام 
٠‏ ثم ری بعد ذلك اعيرافاً بوجودها ولكن مع ضآلة ككيتها 
م ثم ری ثانية ملا طا على با قه و ليست للدنيا ! 

ويأق النص التالى » وهو ما يشل ( الفط الثافى ) . . . تری جلا 
ذه النظم السياسية من جديد على آنبا « للدنيا » . . . وليست لله !! 


Yok 


شول : 

« (الخلافة) ليست فى شىء من الخطط الدينية 1 كلا ء ولا(القضاء) ولا غيرها 
من وظائف الحم وماکز الدولة 57 تلك خطط مساسيه صرفة » 
لاشأن للدين با !! فہو لم يعرفها ولم ينكرها » ولا آم بها ولانبى 
حئپا » واتما رکا لنا ارجح فما إلى آحکام العقل و تبعارب الامم وقواعد 
السياسة . كا أن تدبير الجبوش الاسلامية » وعارة الدن والثغور » ونظام 
الدواون س لاشآن للدین با . . .غ27 11 

وهذا النص مع سابقه . . . یوضح د کتاب الاسلام وأصول اشی 
العنی الای : 
© ما چاء فى الاسلام لا يتصل بالسياسة 
ه وبا كان فيه من سياسة لا يتصل بالدین ! 

فبو ليس قبه « سماسة » . . . وفيه د سياسة » فى الوقت نفسه ۱۱ 

وإذن أى شىء هو الإسلام ؟ ؟ 

ليس د سياسة » . . . و ليس «ديئاء ۱۱ 

ولكن مرد هذا الاضطراب » وسيب هذا الاضطراب . . . هو فى قبول 
فكرة الغرب أولا ‏ ثم ماو لة إخضاع الإسلام لها ۱ ! 

ارزعام الشويٌ : 

ويبدو لآول نظرة أن التعبير ب د الإعامة النبوة > مستحدت 
فى اللغة العريية . . . 1 

وهو فعلاجديد قها ء ولكنه فى واقع الأ بدیل عن تعبير آخر 
هو « صاحب | کومة الدينية » الذى يردده المستشرقون فى وصفهم لأرسول !! 


() الصدر ااسایق : ص ۱۰۳ 


oo 


فالستشرقجب «اونی ‏ کا ذكرنا هنا قبلا 6۰ » يقول : إن « هناك حقيقة 
واحد مؤكدة ( فى تاريخ جمد ) > وهی أن الدافم له كان دیناً على 
الإطلاق . فن بدء حياته > كداع ۰ كانت نظرته إلى الأشخاص. 
والاحداث » وحکه علا ٠‏ نظرة تأثر ما عنده من : صودة عن 
الحكومة الديفية » وأغراضما فى عال الانسان » ! 


ويعلل جب انطباع صورة المکومة الدينية و أغراضها فى مال الإنسان. 
فى نفس الرسول عليه الصلاة والسلام » بحو مك السیامی والاقتصادى. 
والدییی » وما فيه من زعامة تقوم دعامتها السماسية على صيانة المقدسات الدينية 
فى مكة وما حولا02© ۱۱ والرسول فى نظر چب . كبقية المستشرقين .. 
إنسان سعى إلى « الزعامة » فى مكة > عن طريق استغلاله قم المقدسات 
الدينية لدى الشعب الک . فقد كان بيغى حكومة ويش زعامة »› 
ولكنه لم يستطم أن یننل شأن الجو الدیی إذ ذاك » فأعلن حكومة 
دينية وهو بالدینة - بعد مجرته من مک الما . .. من أجل ذلك غزا 
وحارب ۰ وعاهد وا لف !! 

فالدراسات الإسلامية فى « الاستشراق » : 
ه تعيب الاسلام ک ددین» لما جاء فبه من نظم سياسية 
۾ وما وضعه من ميدأ ١‏ الجباد » خاصة لصيانة الماعة الإسلامية 
ه وهذه الدراسات تفسر الاسلام لذاك على أنه « حركة إصلاحية (نسائية » 
ه وبالتالى تفسر هذه النظم السياسية فيه على أتبا د خارجة » عن نطاق الدين ». 
ولیست من طبيعته . 


)0ن( راجم ص ۲۰۷ من هذا الكتاب ۱ الفكر ااسلای اخدیث 4 
(؟) راجم سفجات : ۲۰: ۲۰۰ من‌هذا السکدات (الفسكر الإسلاىالحديث) . 


اذا 


وکتاب : « الاسلام وأصول الحم » برغب فى أن یتفق مع هذه 
الدراسات على أن هذه النظم السياسية خارجة عر نطاق الدين » 
وليست من طبيعته . ولكنه لاور أخذ النى ماف تدبير أمر جماعة 
المؤمئين بأنه لم يكن صاحب دين سمارى » أو بأنه كان فقط صاحب حركة 
إصلاحية إنسانية ‏ كا يشرح المستشرقون . . . إنه يريد أن يبق للاسلام 
صفة « الدين'» »عم ينزع منه سة القوة والحكومة والنظم السياسية > 
ويحعلبا ملحقه بالدعوة الدينية على نبا من مستلزمات ماسماه : 
د الزعامة النبوية > ۱ ! وهنا إذن فرق بين « الدعوة الدينية » و « الزعامة 
النبوية » » على تحو مايسأل الكتاب وبجيب ۱۱ 
شول : 

«. . قبل كان تأسيسه صل الله عليه وسل للسملكة الإسلامية » وتصرفه 
فى ذلك الجانب خارجا عن حدود رسالته صل اله عليه وسل »آم كان 
جزء! ما بعثه الله له وأوحى به اله ؟ ؟ 

«فأما أن المملكة النبوية عمل منفصل عن دعوة الاسلام » وخاديج 
عن حدود الرسالة » فذلك رأى لانعرف فى مذاهب السلمین مايشاكله » 
ولا نذكر فى كلامهم ما يدل عليه . وهو مع ذلك › دأى صال لان 
يذهب إليه » ولا نری القول به يكون كفراً واإلحاداً . . ۰۰ ۱ 

ولك :و فته ا أو هذه « الزعامة النبوية » » الى تخرج 
عن نطاق الرسالة » وتغرج عن نطاق الوحى الافی ... هل كانت 
ضرودة لصا ارسالة » أو هى ضرورة لاقامة f‏ وتلبيت دولة سياسية 
( دنيوية ) ؟؟ 


(۱) الاسلام وأصول ا سکم :س هه 


YoY 


شأن الکتاب هنا كشأنه فما سيق » عند الحديث : عن أن الاسلام 
« ليس فيه مایتصل بالسياسةء . . . إذ له موقفان متقابلان » أو له عل 
هذا السؤال جوابان متغايران تغايراً واضاً 


۰ فرة يقول : « . . فقد غرا صلى الله عليه و سل انا لفين لدينه من قومه 
آلعرب » وفتح بلادم » وهم أموالهم » وسی رجاهم ونساءمم . ولاشك 
فى أنه صل لته عليه وسل قد امتد بصره إلى ماوراء جزيرة العرب » 
واستعد للانسیاب يحشه فى أقطار الأرض . وبدأ فملا إصارع دولة 
الرومان فى الغرب ٠‏ ويدعو إلى الانقباد لدينه : كسرى الفرس ف الشرق » 


.ونجاثى الحشة ؛ ومقوقس مصر ۰.. 


د وظاهر أول وهلة أن الجهاد لا يكون نجرد الدعوة إلى الدين » 
ولا لمل الناس على الإعان بالله ورسوله » واعا يكون الجباد لتت 
السلطان » وتوسيع الملك > (© ۱۱ 


ةد الجهاد » ای هو مظبر القوة و "ساطة , أو بعبارة آخری : الجباد 
'التى هو شعار حيوية 9© الجاعة » يفسر هنا على أنه كان وسبلة 
التوسع ف الاك > و تلیشت الساطان ! وهو 55 من لواذم الدولة 


(۱) المصدر السابق : س ۰۲ 

(۲) يقول الزماوی » الشاعر : 
كتب الفوز [بالبقاء على الأرض انان تدججوا لاتضال 
لم فز باللام إلا اناس قد أعدوا سلاحبع كقتال 


۳5۸ 


وساستها التوسعية» ولا شأن له بالدين . .۰ . « إذلا یکون نجرد الدعوة 
إلى الدين » ولا حمل الناس على الإيمان باه ورسوله » !! 

ويزيد الكتاب هذا الاس _ أى القول بأن « الجباد » ليس من خصائص 
الرسالة الإلحية أياً كانت إيضاحاً بنص آخر : 

د وما عرفنا فى تابيخ الرسل رجلا حمل الناس على الإيمان بالله عد 
السيف » ولاغزا قوما فى سبيل الإقناع بدينه ! وذلك هو بنفس الیدً 
'الذى بقرده صلى الله عليه وسلم فيا كان يبلغ م نكتاب الله . . . 

د وإذا كان صل الله عليه وسل قد لجأ إلى القوة والرهبة » قذلك 
لا يكون فى سبيل الدعوة إلى الدين > وإبلاغ رسالته إلى العالمين! 
وما یکون لنا أن نفهم إلا أنه كان فى سبيل الملك » و لتكوين الحكومة 
الإسلامية . ولا تقوم حكومة إلا على السیف ء وبحم القبر والفلبة ! 
.لك عندم هو سر « الجباد » التبوى ومعتاه» ۱۱۸ 


ه وة أخرى ترى المؤلف على الضد من ذلك » يذكر : 

د لا يريينك هذا النی ترى أحياناً فى سيرة النى صل الله عليه 
.وسل » فبیدو لك كأنه عمل حکوعی ومظبر لبلك والدولة ! فإنك 
إذا تأملت ۸ تجده كذلك » بل هو لم يكن إلا وسيلة من الوسائل 
اتی کان النى صل الله عليه وسل يلجأ إليها تثبيتآ للدين » وتأييداً الدعوة ! 
.وليس عب أن يكون الجباد وسيلة من تلم الوسائل » هو وسيلة 


۵۳ الصدر السابق : س‎ )١( 


۳۹ 


عنيفة وقاسية . . . و لكن ما بدريك » فلمل الشر ضروری للخير فى بعض, 
الأحيان 6 ور ها وجب التخريب ليتم الممران 1 ۰۱ 6۱ 


فبنا لم يكن الجباد لتأييد ملك ولا حكومة 0 ولا لتثبيت دولة » 
بل كان : « تثبيتاً الدين وتأييداً للدعوة» ! ! 


وسر هذا التضارب هنا ¢ هو سره فیا سبق ٠‏ 
قبول ارأى غريب عن طبيعة الاسلام » ثم اولة بعد ذلك لا خضاح, 
الاسلام لهذا الرأى الغرب المتنافر ! 


مھائەں الزعام: الشدويرّ موقوة: بو را ۳ 


وسواء أكانت مظاهر السك والسياسة - ومنها الجهاد ‏ من وسائل. 
توسيع الملك وتدعم شأن الدولة » أو لتثبيت الدين وتأبيد الدعوة ء 
فبى فى نظر كتاب : « الإسلام وأصول الحم موقوتة بوقت الرسول » 
وقاصرة على شخصه ء لا تتعداه إلى من يخلفه فى اجماعة الإسلامية بعده !1" 
“م ليس هناك آیضاً من داع وسيب بعد وفاته » لان تکون للسلبین 
دولة وحكومة » إذ القرآن لم ,يدع إلا إلى وحدة فى الدين » دون وحدة 
فى الدولة الم يدع إلا إلى رباط القلب » دون رباط السلطان » وتكثل. 
الماعة ‏ وتراید العلاقات ۱ ! 


د الإسلام دعوة دينية إلى الله تعالى » ومذهب من مذاهب الاصلاح. 
لهذا النوع البشرى » وهدايته إلى ما يدنيه من الله جل شأنه » وینتح 


)۱( الصدر سایق : ص ۷٩‏ 


۳۹۰ 


له السعادة الآبدية اتی آعدها الله لعباده الصالین . وهو وحدة دينية » 
آراد الله جل شأ نه أن بربط با البشر أجمعين . . .> ۱0 

وحكة هذا التوقيت ‏ كا يذكر الكتاب : « أن مقام الرسالة يقتضى 
لصاحبه سلطاناً أوسع ما يكون بين الا والحكومين » بل أوسع 
ما يكون بين الاب وأبنائه ! قد يتناول الرسول من سياسة الدولة شل 
ما يتناول الاوك » ولكن للرسول وحده وظيفة » لاشريك له فيا ۱۱ 

د من أجل ذلك کار سلطان النى صلى اه عليه وسل » مقتضى 
رسالته سلطاناً عاماً » وأمره ف المسلبين مطاعاً » وحكه شاملا . 
فلا شىء ما تمد إليه يد الم إلا وقد شمله سلطان النى صلى الله عليه 
وسل » ولا نوح من الرياسة والسلطان إلا وهو داخل نحت ولاية النى 
صل الله عليه وسل على الؤمنين . . . ذلك سلطان ترسله السیاء من عند 
الله عل من تنزل عليه ملاک اسیاء بوحی الله > ٩7‏ ! 

کا بذکر المؤلف : ه 

تلك ذعامة كانت محمد بن عبد الله بن عبد المطلب الماشى القرشی » 
ليست اشخمه ولا لنسيه » و لکن لانه رسول الله . . . فإذا ما لحق عليه 
السلام باللا الأعلى » لم يكن لاحد أنيقوم من بعده ذلك المقام الدينى > ۱۱/۳ 


(۱) الصدر السابق : ص ۷۷ 
(۲) الصدر السابق ص 58:55 
(۳) الصدر السابق ص ۸۷ 


لضن 


والسلطان ونظم الدولة والساسة مصاحية لكل رسالة دينية » ولکنا 
فقط وقف صل, الرسول الرسل ٠‏ تلغى بعد وفاته ولا يتمشع با 
شخص آخر سواه ۱ ! وما تفيد التصوص على هذا النحو يؤكده فص. 
آخر هنا : 

د طبيعى ومعقول إلى درجة البداهة أن لا توجد بعد النى ذعامة 
دينية ! وأما النى يمكن أن يتصور ويوجد بعد ذلك › فاعا هو نوع 
من ا و زان متصلا بالرسالة ولا قاماً على الدين . . . . هو إذن 
نوع لادينى ۱1 

د وإذا كانت الرعامة لادینية؛فبی ليست شیثاً أقل ولا كر 
من الرعامة المدنية أو السياسية . . . زعامة الحكومة وااسلطان » لازعامة 
الدين » وهذا هو النی کان » ۲۱۵ ۱ ! 

والمؤال النى يتردد الآن » بعد عرض هذه التصوص ومقابلة بعضبا 
ببعض : أى حال يكون بعد وفاة الرسول ؟ 

أتلئى النظم العامة الحع ء ء قواعد السياسة ؟؟ 
» إنكانت الآولى . . . فل كانت ملحقة بالرسالة الإلحية ؟ 

٠‏ وان كانت الثانية . . . فأى فرق بين عبد الرسول -- وقد وقع فيه 
اجتباد [نسای فى تطبيق تلك النظم والقواعد » وبين عبد من يكون. 
إعده ‏ وسيقع فيه أيضاً اجپاد (سای فى تطبيق تلك النظم والقواعد ؟؟- 
دما يكوس الفرق فى أن عبد من جاء بعد الرسول سيتأمى يعبد- 


راض 


الرسول فى التطبيق : أسسه وكيفيته » ولكن هع ذلك كلا العبدين 
قه رسالة ديفية 6 وفه أيضاً عل شری داخل إطار هذه الرسالة ۰ 


ثم إن كانت هذه النظم من ماحقات الرسالة والدعوة الدينية » وهی 
د سلطان ترسله السیاء من عند الله » على من تثزل عليه ملائ الساء 
بوحى الله > ۰ بيت الدعوة وتأييدا لرسالة . . . يصح أن يسأل الآن : 
أهى نظم تنسجم مع طبيعة الانسان كإنسان فى توجبه وقيادته لتهذيب 
وفعل الخير » وربط أفراد لا سانية بعضهم ييعض ؟ أم ترى يكون تأثيرها على 
الإنسان فى وجه وقبادته قاصراً على عبد الرسول وعل شخصه » وعندما 
تنجم تکون تاج تطبيقها فى قبول الدعوة معجزة للرسول ؟ ؟ 
ولكن لم يكون قبول دعوة أى رسول من الژمنین لما جاء به « معجزة 
له » خاصة به ۲ 1 

لوصح هذا الزعم لما كان لمداول الآية الکر عة الآنية معنى يقح و بتحقق 
وما ما ء وهی : د ولتكن منک أمة يدعون إلى الخير » ويأمرون. 
با معروف » ويتبون عن الشکر » . . . فان القرآن لا يطلب من جاعه الومنین 
الدعوة إلى الخير والآم بالمعروف والبی عن المنسكر باستمرار فى كل جيل » 
إلا إذا توقع أنهم يصادفون ناحا . . . ومع ذلك هم ليسوا رسلا !! 

إن النظم السياسية التى طبقبا الرسول فى تأبيد دعوته هی من النظم 
نی تسجم مع طبيعة الانسان » وطبيعة الماعة الانسانية . وطالا كان 
هناك « اجتهاد » ومحاولة بشرية فى فهم هذه النظم تحت تأثير الاحداث 
والظروف وق تطبيقها ٠‏ فالتفرقة : بأن غذه النظم الصبغة الدينبة 
فى عبد الرسول » والصبغة المدنية فى عبد من بعده » تفرقة فیا 
وض ولبس !! 


۳۳ 


ورا تمد توضيح هذه التفرقة النامضة فيا بقول به الستشرتون 
من أن كثيراً مما جاء به الإسلام على عبد الرسول لايصلم للتطبيق بعد 
حباته فى جاعة السلین » وجب أن يقصر اعتباره على عبده ووقته فقط . . . 
فالستشرق الإمجليرى جيوم Alfred Guillame‏ ۰ فى کناب 
د الإسلام » يقول : 


د كلمسل يعم أن كثيراً من القرآن جاء الوجود کی يلتق مع بعض 
أزمات معيئة » أو لاحوال مؤقتة فى حباة ممد ! لكن من هو النی 
يمل أن الواجبات والحرمات والمكروهات ان جاءت فى الإسلام > 
مقصود أن قساس بها حياة الملايين ( بعده) »ى تظل تعيش فى أوضاع 
لا تتصور ء وهی أوضاع القرن السابع الميلادى ! > 00 


فکتاب , « الاسلام وأصول الحم » قد تقبل مثل هذا الرأى » 
سواء فى هذه العيارة أو فى عبارة أخرى » وحاول أن پررها فى صورة 
مقنعة . .. فكان هذا الإبهام » أو هذا الخلط » الدى رأينا ! 


ومرة الرين › لد ومرة اشکو مر : 


والان » بعد عرض فكرة الکتاب الأصلية » وهی إلغاء جزء 
من رسالة الإسلام » وهو ما يتعلق باماعة الإسلامية فى تكوينها 
وربط بعضبا يبعض وصيانة قوتما والحرص عل امقاظ وعى 
القارمة فبا. وهو وعى الجباد > يرز الككتاب مرة أخرى فكرة : 


(۱) ص ۷۲ 


۳۹ 


آن الاسلام لا حفل بالجاعة ونظامها » بل يعنى بوحدة القلب ۱ وهو 
ليس دید لجاعة » وإما هو دين لمجموعة من اليشر ! وليس من العقول 
لدی هذا الکتاب أن تكون هناك جاعة [سلامية لها سباسه واحدة » 
ولكن من المعقول أن تكون هناك وحدة دينية ! ! 

د وی أن يؤخ العالم كله بدین واحد » وأن تتتظم البثعرية كلبا 
وحدة دينية ... فأما أخذ العالم كله يحكومة واحدة » وجمعه تحت وحدة 
سياسية مشتركة » فذلك ما يوشك أن يكون خارجاً عن الطبيعة البشرية » 
ولا تتعلق به إرادة الله ! على أن ذلك إا هو غرض من الأغراض 
الدنيوية » النى خلى الله سبحانه وتعالى بيا وبين عقولنا » و برك 
الناس آحرادا فى تدييرها » على ما تهدییم إليه : عقوم » وعاومهم » 
ومصاحهم » وأهوائهم ونزءاتهم > ٩‏ ! ! 

وعندئذ ... دلا شىء فى الدين نع المسليين أن يسابقوا الآمم الآخرى 
فى علوم الاجتاع والسياسة كلها » وأن مدموا ذلك النظام العتيق الذى 
ذلوا له واستکانوا إليه » وأن يبنوا قواعد اکم ونظام حكومتهم 
عل أحدث ما آنتجته العقول البشرية . . .> 9© . 

ی السلین أن يتخيرما أى نظام لسكهم! ! 

شم أن يتخيروا نظام امک : المطلق أو المقيد » الفردی أو اجخبورى » 
الاستبدادى أو الشورى » الدمقراطى أو الاشتراک ؛ البلشى أو الشيوعى ۱۱ 

إن يكن الفقماء آرادو| بالإمامة و الخلافة ذلك الذى يريده عباء السياسة 
بالحكومة » كان صحيحا ما يقولون من : أن إقامة الشعائر الدينية وصلاح الرعية 


۱۰۳ الاسلام وأصول الحكم : ص ۷۸ (؟) الصدر سایق : س‎ )١( 


Yo 


بتوقفان على الخلافة فى أى صورة كانت الحكومة » ومن أى نوع :. 
مطلقة أو مقيدة » فردية أو جمبورنة » استبدادية أو شورية » ديمقراطية 
أو اشترا كية 6 أو بلشفية » 602 ۱۱ 

ولقارى” هذه النصوص أن يسأل الان : 

كيف مكن [قامة الشعائر الدينية ( الاسلامية أو غيرها ) فى ظل حكومة 
تخضع للبوى والزعات » وفى حكومة بلشفية لا دينية » وق ظل حكومة 
إلحادية مادية ؟ ؟ 

إن القرآن يقول توجيه فى آم اله إلى الؤمنين : « يا أا الذين آمنوا: 
لا تتخذواالکافرین آولاء من دون المؤمئين » أتريدون أن تجعلوا الله. 
علیک سلطانا مبيناء 60 ! 

وبزيد على ذلك , قطلب القرآن م مقاومة الالحاد والملحدين وأهل. 
الامواء والتزمات » إذ يقول : « قاتلوا الذين لا يؤمئون باه » ولا 
باليوم الآخرء ولا يحرمون ما حرم الله ورسوله . . .> ©© ] 

إن إقامة شعائر المؤمن لا تؤدى إلا فى ظل رعاية «ؤمئة باه » وإن 
وعى الأفراد بجحماعتهم لا يندأ ولا ببق إلا تحت حاية ودقع غذا 
الوعى ابخاعى ۰ وذلك لا يكون إلا إذا كان الإشراف العام فى الماعة 
يصدر عن الموامل المشتركة فى هذا الوعی بين ال فر اد جيعا ۱ 

أليوم يسعى العام إلى « حکومة عالمية » و لا ينسكر آحل عله هذا السعی » 
البوم قترب الثقافات وابناعات والطوائف » ولا بنشد أن من پان 


)١(‏ العدر السابق : ص ۰۳ )١(‏ سورة النساء ٠٤٤:‏ (۳) سورة التوبة : 9 ع 


فيض 


هذه الجاعات والطوائف أن يتف فى سبیل هذا التقریب . فاذا جام 
الإسلام بوحدة 'فى الرباط والنظم والقواعد ماعته المؤمنة » أنكر فريق 
من المسلمين عليه ما جاء به فى هذا الجانب . . . باسم التجديد » والحضارة » 
ورغبة فى اللقاء مع الامم المتمديئة فى صعيد واحد ۱۱ 


ولکن - کا ذكرنا ‏ إن « تجديد » الشرق فى الفكر الإسلاى الحديث » هو 
تقليد لفكر الغرب ف القرن التاسع عشر . . . تقلید لفكر [نسانى انکفف 
ضعفه ؛ وهواه و عصیته » وانتپی أجله واعتباره !! 

إنه الشرق یستورد . . . ولا يخلق !! 

هل ترجو الان أله قد وعی » وسيخلق ليق » ثم بورد لغيره » 
5 كان ؟ ؟ 


يلض 


ل ی 
الرس عرائة.! 

فکرتا : « بشرية القرآر_ » و ١‏ الإسلام دين لا دولة » مثلان 
اتجاه الاستشراق الغربى ونفوذه فى تضكير « الجددين » فى تاريخ الفكر 
الاسلای الحديثك » منذ بداية القرن العشر بن 1 

وهما فکرتان پنصب آثرهما السلی على الاسلام وحده » دون السيحية 
أو البودية . . . ومذه هی ظاهرة الاتجاه الاستشراق فى تضكر الغریبین ! 

آما الاتجاه الآخر فى تفكير الغرب فى القرن التاسع عشر » النی تسرب 
نفوذه إلى الشرق فى صورة د التجديد » فى الفكر الإسلاى الحديثك 
أيضأ ‏ فبو التفكير « الوضعى ء أو « المادى ء » النی انتبت قته أو اتهى 
غاوه إلى تضشكير « الشبودية» ... وهو تفكير انيثق فى لصف الثانى من 
القرن التاسع عشر ء وأصبح بعد ارب العالمية الثانية بتصارع فى عنف 
مع د الدمقراطية » الغربية من جانب » « و الأديان » جیماً من جانب آخر . 

وسنعرض من هذا الاتجاه الآخير » لشكلتين أو لفكرتين أخذتا 
طابع الرواج فى الشرق فى الشکر الإسلاى الحديث » منذ نهاية هذه 
الحرب العالمية ألا نية : 

ه الشكلة الأولى :د خرافة الميتافيزيقاء : وتتضن خرافة الدين » 
وإنكار قيمته فى التوجيه ... وهی وليدة الفكر المادى السابق على. 
ظبو الشيوعية . 

ه والمشكلة الثانية : « الدين خدر » : وتتضمن مطاردة الدين وإبعادء 
عن ال الإنسار_ واجماعة ... و ه الدين مخدرء هو شعاد الشيوعية 
أو الماركسية . 

وكلتا المشكلتين تقوم على أساس فكرى واحد » وتؤدى. 


۹۹ 


إلى غاية واحدة . وان كانت كل واحدة مما تتتسب إلى مذهب غاص 5 


هنا فى القاهرة » کتبت بعض الدوریات() أن بعض الطلبة فى جامعی 
"القاهرة وعين شس ادی بأن : « الدين إعاء خرافى > ©© !! 

ووجه شاب من علاء الازهر © نقداً شيخ الا زهر فى ذك الوقت » على 
أنه يعنى فى آحادیثه مع الرسیین فى المحكومة ببعض السائل الى ليس شا 
خطر على اجتمع » ويترك مثل هذا القول مع ماله من خطر جسم 
على التوجمه ! 


فبذا القول الذى قبل هناء هو تطبيق مصرى لفكرة من أفكار 
القرن التاسع عشر ء الى ألقت بنفسها فى ميدان الجدل العقلى إذ ذاك 
وفا أنصار هناك » ک للرأى المعارض لما أنصار كذلك . وصاحب 
.هذه الفكرة وأنصارها فى الغرب » لم يصاوا با إلى التطبيق فى مجال 
داللهءء و[غا إذا وصل جدشم العقلى إلى المساس باه أخرجوه من دائرة 
هذا الجدل » ووضعوه فى داثرة الاعان والاعتقاد ! 


والمنطق الذى يصل فى تطبيقه إلى أن « الله خرافة > ... مع أنه 


(۱) مجلة «المياة الجامعية » - تحت عنوان «اللامعة بين الؤمئين » واالحدین»والوجودین» 
کا قات ذلك جريدة الجبورية اليومية بتاریخ ١١6‏ سبتمر سنة ۵ ۵ ۱۹ 

(۲) وعير البعش الآخر بأن « الدين لا قبمة له لأن المیء موجود بآثاره » وأنا لا آری 
أى أثر الدين على انجتمم !1 

(؟) مقال عجلة «الاعتصام» فعددها التاسع من‌السنة الثامئة عصرة » الصادرة وأ كتوبر 
سنة ١505‏ وکان‌موجها إلى الشيخ عبد الرهن تاج 


۳۷۰.۰ 


1 يطبق هتاك کا آشرنا » برجم إلى مذهبين من مذاهب القرن التاسع 
عشر ق أوريا.... 


ه ولل مذهب آخر إعرف د« با مذهب التتجر ف ¢ 


الق الرس Romiralism‏ : 


أما , المذهب الاسعی » فهو مذهب فلسق » يرى أن « العيارات العامة 
.وهی العبارات الدالة على الأنواع والاجناس -- حعيارة « الوجود» 
.و «الانسان» و هالحيوان» مثلا ‏ ليست إلا آلفاظا فقط » لا تحمل 
مداولا:ها طابع الواقعية . هی امیاء تستخدم کرسوم للاشیاء وخصائصها » 
وليس هناك -- حارج التصور الذهى لما - شىء موضوصی حقيق يشار 
إليه . وذلك على عکس العبادات الدالة على الأفراد » وهی أعلام 
الأشخاص ء فانها تدل على حقائق فى الخادج وعلى أمور واقعية يمكن 
الرجوع إلبا بطريق الحواس » ويشاد الما على أنها هنا أو هناك . 

ويرجمع هذا المذهب الإسمى ‏ ف نواته الآولى إل الفيلسو فأ نتيستنيس 
عط )ةنده » الذى عاش ف القرنين الخامس والرابع قبل الیلاد 
(444-م_مق .م ) » وتتليذ عل السوفسطای‌جورجیاس 6028138 . و لعثيره 
مورخو الفلسفة فى ثورته على الدين المتوادث والتقاليد الإغريقية ‏ وهی 
تقاليد الامة الى شا فها » « دوسو » «وهووه 8٥‏ العهر القديم !! 


وكات كتلس هلا يدعو إلى القناعة ء ویطالب بالرجوع 
. إلى بساطة الطبيعة » ويرفض الدبن الورای فى ذلك الوقت » کا يرفض 


فر 


الدولة الورائية . ودالحكم > فى نظره هو من ليس مواطناً فى دول 
معيئة بل هو مواطن عا ى ... أما أيه ق الوجود فپو دأى أسماب 
الذمب المادى Materialism‏ © . 


وعقب أ تتيستنيس الفيلسوف الإغريق > جدد رو سلینوس فون كومبين 
Rogcellinus von OCompiêgne‏ مذهیه هذا فى القرن ای عشر 
الیلادی( ۰ ۱۱۲۰ م )ء على عبد « المدرسيين » فى أوآخر 
القرون الوسطی . 

وفى القرنالرابع عشر دافع و یاب فون آ وکام Wilhelm Von Oceam‏ 
۳6V — 1۲۷°)‏ م( عن هذا الذمب الاسی دفاعاً حاراً » وأرجع المعرفة 
الإنسا نة كلها إلى التجريةالحسية أو النفسية » و ليس إلى ماوراء الطبيعة ما يسمى 
بالرسالة الإلحية أو الفلسفة الميتاففزيقية . . . على معنى أن الموجود الشاهد 
هو مصدر المعرفة الصحيحة » وكذلك ما تحصله النفس وما يقوم بها عن 
طربق الاتصال بهذا الموجود احس مصدر صحيم أيضاً للبعرفة . أماما بتلقاه 
الانسان ما وراء الطبيعة » من ذلك العالم الى الذى لا بری ولا حس 
فليس مصدراً للمعرفة ٠‏ وعلى الاقل ليس مصدراً لنوح اليقيى ما 


(۱) الذحب للادی : بعتبر للادة جوهر الما »ويعتبر اأظاهر النفسية والفسكرية ناشئةعنها. 

والأخلاق فى نظره يجب أن هدف إلى النعة المسية فى الآن الماضر » وإلى محصیل الطيبات 
المسة قط » > آما القيمة الا لیة فيب أن تحتقر ! والطبیات الادية هى أساس الحماة الثقافية » 
والتى ينقدها عليه أن يشغل نفسه مع شيطان الق اثثالية ! وشعار هذا الذهب : « البطن 
قبل الروس » !! 

أماللذف الادى التاريخى: فيرى أن الاقتصاد هو البدأ الحدد والقدر فى ألمياة الإنساية » 
حى اثقاقة المقلية والقم غير لاادية ! وطريقة الإنتاج فى اللياة للادية تمدد بوجه عام تطور 
الحياة الاجماعية » والمياسية » والعقلية . وليس عقل الانسان هو الحدد لوجود الانسان » 
بل الوجود الماعى هو الحدد امقله .. ما سيأنى تفصيله فى فسكرة « الدین‌خدر» »عند الحديث 
عن الشيوعية . 


۳۷۳۲ 


ولهذا بری آ رکام أن من غير المکن معرقة الله معرقة يقيئية عن 
طریق النظر المقل ء أو أن (قامة دلبل على وجوده من هذا الطریق . 
و لیس عل الانسان إلا أن يؤمن خسب باق » لانه حصر [مکان المعرفة 
الانسانية فيا يخضح للتجربة الحسية أو النفسية . ويقصد بالتجربة النفسية 
ما تتلقاه النفس من عام التجارب الواقعية » وهو عم احسوسات . ومع ذلك 
يفرق أوكام بين الحقيقة الدينية والحقيقة الفلسفية ( الميتافيزيقية ) عند نقده 
للستافزیقا » فلا يستبجن الحقيقة الدينية ولا مسا أيضأ مسا مباشراً بقدر 
ما إستخف بتلك الحقيقة الفلسفية . 


رعرف أوكام عکافته للسلطة الزمئية « السياسيةء ای عارسها الا » 
ولا ينسب إليه من عصمة لا تقبل النقض ف القول والعمل » أى لا تقبل 
الخطأ على الإطلاق . 


واستطاع المذهب الإسمى ‏ ذلك المذهب الذى يرى ف العبادات الدالة 
على الا نواع والاجناس جرد رسوم وشعارت ‏ أن يسود بااتدديج » 
و یفن طريقه فى القرون التالية للترن الحادى مشر حتى عصر « كانت » > 
وذلك بفضل جود أوكام وحده . 


فلا جاء «كانت » ف القرن الثامن عشر » ساق فى كتابه : ١‏ نقد العقلى 
الخالص » تشیبه ( العبارة ) مطلقاأ بورق النقد » وجعل ضمائها ( المحسوس) 
المشاهد . فالعبارة الى ليس لحا هذا الضیان اشوس -- وهی العبارة الدالة 
على النوع أو الجنس ‏ تكون فى نظره عديمة القيمة » أما العبارة الى 
تدل على الفرد وهی كذلك الدالة على الشخص فلا قيمتها واعتبارها ء 
لان احسوس الشاهد عندئذ ممكن أن يشير إلى مضمونبا و إل ما تدل 


۳۷۳ 
(۱۸- الفكر الإسلاى ) 


عليه . ويقول مونهطق ف نك > متأثرآ بدکانی » : إن أسماء انس 
والنوع فىكلءات تحمل مالا يقوم الدليل عليه . 
الالفاظ بين ما تدل عليه ی الخارج ما بحس 5 وبين ما ببق متصوراً ذهنياً 
شب . وهو یفرق بين الألفاظ الدالة على الأنواع والاجناس من جانب » 
والاخری الدالة على الأشخاص من جائب آخر . 
»م ولفظ د اللهء : لایدل على نوع ولا على جنس ولا على شخص محدد 
يدرك بالحس » لان مدلول لفظ الجلالة لایصدق على كثيدين حتى پکرن 
جنسا أو نوها . .. 
3 م هو لایدل على شخص نشار زليه فى الس والشاهد وتال عنه هذا 
هو الله » وان كان يدل على فرد لاشريك له . . . . 

وهو إذن خارج عن بحث ر العبارة » فى حوث المنطق ! ! 

وانك يعةب آعحاب « المذهب الإسمى  »‏ فا يتصل بالله ‏ : بأن مجال 
الله هو الامان و الاعتقاد » وليس البحث العقلى الجدلى الانساف 

قال بذلك أوكام > وقال بذلك «١‏ کات » . ويقصد أوكام فى تفرقته 
بين المقيقة الدينية والحقيفة الفلسفية ( الميتافيزيقية ) : أن تکون الميتافير يقا 
جال التطبيق لفكر ته , الإسمية » ولا وبالذات . 

؟- الزهب المي فى Rmpirieism‏ : 


وأما د المذهب التجربىء : فيرى أن تحصيل الانسان للحقائق الكو نية 
ومعرفته بها لايكون إلا بالتجربة الحسية وحدها ء ومعنى ذلك أن الس 
المشاهد - لاغيره ‏ هو مصدد المعرفة الحقيقية اليقينية . فن العالم الحمى 


VE 


"نکن حقائق الاشیاء . آما انتزاع العرقة ما وراء الظواهر الطبيعية الحسية » 
.والیحت عن الملة فى هذا الجال » فأمر يحب أن برفض . ولذا : تکون کل 
نظرية أو كل فكرة عن وجود له طا بع الحقيقة واليقين فا إوراء اس » نظرية 
أو فكرة مستحبلة . 


هذا هو تقدير د المذهب التجرن , للصدر الذى تستق منه « الحقيقة , . 
أما موقف هذا المذهب من د العبادات » على وجه العموم » فيرى پا لا توجد 
.ولا تنئى معرفة للآشياء على حقيقتها » ولا ع خواصبا الى لما » إذ هی 
بميدة الصلة عن ذلك . ولذا لا تقول إلا ما نحسة فقط » وبالشبه النی یکون 
بين الأشياء بعضها و بعض . 


وهذا المذعب عرف به ف القرن الثامن مشر : الفملسوف الاسكتلندى 
هيوم ۱۸۸١ - ۱۷۱۱ ( Hume‏ )ء أما عمل العقل فى نظره فهو 
وقف على ما تأنى به الواس والتجارب ؛ ليس له من عل سوى 
أن ربط بين ما تأتى به هذه الحواس والتجارب » وهی الدرکات 
الحسبة أو صور المفردات فى المام الخارجى . وقد يغير العقل فى وضع 
هذه الصور فى نفسه عن وضع أصوها فى الخارج » وقد بوسع 
أو يقلل فى الصور نفسپا التى هی التجادب والددکات الحسوسة » ولکنه 
على أى حال لا يخرج عن دائرتها . وببذا العمل العقلى تنشأ الأفكار , 
.ومن بيبا فكرة : « الله . 


فالمقل محصل فكرة « الله > فى نفسه » فى الوقت الذى يرتفع فيه 
عن حدود الخصائص الانسانة كلها من الحكة والخير . أى إذا 
درك من تجاريه خيرآ للانسان وحکة له ء فانه يتتقل من هذا ایر 


۳۷۵ 


الانسای والسكة الإنسانية ‏ متجاوزا الدائرة الانسانية كلها فیدر 
مطاق الخير ومطلق المسكة » وذلك هو فكرة الآلوهية ۰ 


بو اسطة العقل والعمل الفکری وحده » بغض النظر عن الوجود ( الخارجى ) 6. 
وهو الوجود الحس المشاهد 8 


أما الأسباب والمسببات, فى مقابل هذا وهی الى تتصل بالآشياء. 
الواقعة » فلا عکن أن تمل بواسطة العقل » بل تتم معرفتها بواسطة 
التجربة و حدها > ومن هنا لس هناك فى نظره - معرفة فى الآزل 
أو فيا وداء التجرية والمس لما الطابع العلى . ومعنى ذلك أن 
التفتيش عن دعلةء وراء هذا الوجود اموس طذا الوجود المحسوس 
نفسه . لا يقوم على طريق على » أى طريق جرف ؛ بل يقوم على 
طريق عقل تهدودى » كطريق « الربطء بين الآفكار » أو عن طريق. 
«الوحىءوالإعان » أى طريق الدين . 


وخاية المعرفة الإنسائية عنده ‏ لمذا هى تحصيل علل الظواهر 
الطبيعية » ورتیب آثارها فى داثرة قلية من العلل العامة . أما عاولة 
کشف علل أخرى غنه العلل العامة أو كشف علة واحدة عامة مشتركة 
لا فحاولة غير مجدية ( من ااطریق الإنساف ) » أى لا يصل [ليها الإنسان. 
وصولا علا شنا . 


والقول بأننا ننتظر من العال المشاببة آثاراً متشاچة » یرجم إلى العادق 
الى ألفناها والتى حولت إلى اعتقاد جازم » ولا برجع إلى القياس المقل أو له _ 
المعرفة الآذلية السابقة . 


YY 


والحقائق الدينية لا يمكن إذن أن "تم آبدً عن طريق الانسان ء 
سواء بعقله أو حواسه » ونما يصدق الإنسان بها فقط . 
هذا المذهب التجرى ‏ کا ذكرنا ‏ عرف به هيوم فى القرن 
الشامن عشر » ولكن نواته وجدت ف القرن الخامس قبل البلاد عند 
الفيلسوف الإغ_بق برو تاجوراس 2206280228 ( 4٠١ : 48١‏ ق.م). 
ثم من بعد هيوم تطود المذهب بعمل الفيلسوف الفر نمی بايل 3716 
( ۱۷۰۱-۱۲۷۷ م) ف النصف الثانى من القرن السابع عشر ٠‏ إذ قد 
رفض 16و80 التعليل العقلى للحقائق الدينية » أى رفض أن يقوم من 
العقل دليل عل وجود تلك الحقائق » و بالاخص على وجود المقيقة 
الإلهية . ونال بهذا الرفش من كل معرفة تتجاوز الحسوس ولا تكن 
یه » وهی معارف د الميتافيزيقا » كلها . 
ثم بعد أن نال من هذه المعارف :طلب فى الحياةالآخلاقية أن بعكم ال نسان 
ء العقل » وحده . و يذلك شکر الاعان الديى » الذى يمتيره مناقضاً العقل . 
ولكن أى إبمان دیق أنكره او ؟؟ سینکتف فا 
بعد أنه الإبمان بالتثليثك » أى إيمان الكئيسة الكاثوليكية » وهو 
الإيمان الذى يؤسس عليه أن جمع عیسی فى طبيعته ين طبیعی 
۰ له و الانسان . 
وقد أثر اتجاه ماود هذا ضد « المتافيزيتا > وضد القائی الدينة. 
ای وداء العام احسوس على السواء - ف التضييق على الصا النظرية 
الصرفة » و بالتالى دفع إلى الحياة المملية ( الواقعية ) . وکان أثر هذا الاتماه 
.فى فرنسا أكثر منه فى اتجلترا » وأصبح مفبوم « ال > فى الحيط 
«الفرنسى إذ ذاك مقصورأ على اتجریة الطبيعية والإنسانية > 


۳۷۷ 


أى التى جرا الانسان فى عمط الطبيعة ۰ دوت الحقائق الدبنی. 
والفلسفة المتافيزيقية . 


ول بأخذ هذا «المذهب التتجربى ۾ مکاثه فى تاريخ الفلسفة ‏ كدرسة إلا 
على عبد الفیلسوف الفرنسی كومت ٥ه‏ ف القرن التاسع عشر  ۱۷۹۸(‏ 
140۷ م ) » ومنذيذ عرف « بالمذهب الوضعى » 20816191850 . وآوچست 
کومت هام0 أقتاعمق : یمعتر إذن المؤسس الاول ١‏ للفلسفة الوضعية» 
Positive Philosopby‏ » وهی الفلسفة ای لا تعتر شتا ما د حقیقیاً» » 
و « واقعیاً » إلا ذلك الوضوع الوضعى » الذى جاء أثرأ لتجادب 
الحس » و يممكن مع ذلك اختباده بالس . 


و « الذهب الوضعی » النی استخلصه « آوچست کومت » من « المذهب 
التجرن » السابق عليه » یری أن الفلسفة يحب أن تجتاز ثلاث مراحل > 
وتتتقل من واحدة إلى الاخری » لک تستفر فى الراحل الاخيرة : 


۾ مب أن تر فى المرحلة الآولى : وهی المرحلة الى شرح 
فبا الإنسان الثىء الطبيعى 0 ویعلل وجوده ومظاهره من القوى. 
الخارجة عن الطبيعة > وهی القوي لاس2 6 أى من دارة 
ادبن . . 


ه وتتتقل الفلسفة إلى الرحلة الثانية : وهی المرحلة الى یشرح. 
فيا الإسار الحياة الإنسانية وقوانييها وأغراضبا » من عبارات 
نظرية تصورية إنسانية » أى من دائرة الميتافيزيقا » ای من المقل. 
النظرى الخالص . . . . 


۳۷۸ 


ه ثم تتقل الفلسفة إلى الرحلة الثالئة : وهی المرحلة الوضعة أو 
الواقعية » وهی التى يقف فبا الانسان على علاقات الظواهر الطبيعية بعضبا 
ببعض »> من طريق الملاحظة والتجربة وحدها . وق هذة المرحلة 
الآخيرة يحب أن تستهلك الفلسفة 2 ويتبى وضعبا فى التوجيه ¢ 
ويفنى أمرها فى الملوم الختلفة النى تنهأ على إثرها . وتكون ثتبجة 
للتجارب وحدها . 

و هناك تلبيذ” ل عنامان0.وهو أودفيج فير باخ Ludweg Fuebach‏ < 
أحد الفلاسفة الألمان فى القرن التاسع عشر ( ۱۸۰4 س ۱۸۷۲ ) » 
يعبر عن هذه الراحل أتى ذكرها أستاذه با يألى : 

١ ٠‏ اله » كان فكرق الأول 

ه ود العقل » كان فکری الثانية 

و والإنسان بمحيطه الواقعی ‏ وهو فكرى الثالثة والآخيرة. 

وهدف هذه الفلسفة الوضعية : الاستمرار ق د افقار > النظر 
إلى الحياة » عن طريق [خراج معنى الله من هذه النظرة ٠‏ والتضحية 
محقائق العقل » بعد رید ذلك كله من الاعتيار الواقعى » 

وافتار التفكير الإنساقى النظری _ عن طريق هذا المذهب قاد 
إلى مذهب الشك النی عرف به الفيلسوف'الإنجليزى هکس « 1102167 > 
فى , القرن التاسع عشر ( ۱۸۲۵ - ۱۸۹۵ م ) » وأبرذه فى اھ 
الاتبة : « نحن لا نعرف شيا » وسوف لا نعرف شيا » ! 

هذا رأى كومت ف الجا نب النظرى . . . أما فى الجائب العمل » أى 


لغف 


تفكيره فى الحياة العملية » وفيا يحب على الانسان من سلوك خلتی بعد 
التوجيه فبا فإنكومت بری أن الياة العملية الاخلاقية تبتدیء 
هآ . أى تبتدىء من الآنانية أو الذائية > کی تصل 
حتا إلى « الاحساس أو الشقعور الاجاعی > ء أو إلى ما سى 
ب د المعنى المشترك » : ومعتى ذلك 0 آن عل الانسان آن سك 
فى الحياة بحيث يبتدىء من ذاته ولذاته » فيتبى حتا إلى اجتمح 
والفناء فيه . 

والحياة العملية عندئذ تحتاج ‏ فى جانب هذه النظرة ‏ إلى دين ؛ 
أى تحتاج إلى د عبادة » ۰.. ۰ 

ولكن آی دن وأية عبادة 4؟ 

۰ الدین : هو دين « الطبيعة الكبيرة » 

ه والمعبود: هو «١‏ الإنسائية »> ! 

وقد كان تفكير هذا « المذهب الوضعى من العوامل القوية فى قيام 
الماركسية و « الشيوعية » فيا إعد . 

ومن أتباع هذه الدرسة الوضعية « ميل » و «أسشرء و د داسل » 
1 فى اج را ۰ وودفیج فيرباخ فى ألمانيا »كم سلف الذكر . 

KX ل‎ 

می قزین الرز شیی : 

هذان مذهبان فى تضكير القررس التاسع عشر . . . . 

کلاهیا : ببحت فى قسمة الیتافز تا كصدر من مصادر المعرفة » 
وی فلسفة ما وراء الطبيء.ة ۰ 


An 


و فأوفا « الذمب الاسی, : يحمل « العبارات » التى تدل على ال نواع 
والاچناس -- کلوجود » والإنسانية » والملة ۰ ۰ . وغیرها : أسماء 
وإشارات إلى مدلولات متصورة فى النهن » ولیست واقعة فى الخادج . 
وما أن هذه العبارات هی مصطلحات الیتافیزیقا ۰ فالفلسفة الستافزيقية 
ليست مصداً لمعرقة واقعية » بل مصدد ذلك هو الواقع اصوس 
وحده . والوسيلة إلى التعرف عليه هى الحواس الس . 

ويلاحظ أن أوكام 60 - من عمد المذهب - لا يدخل المقائق 
الدينية فى المقائق الميتافيزيقية » ولذا لا يوجه إلها مجوما مباشرا ؛ 
بل يفصل بينبما فصلا تاما . وهو إذ يناقش فلسفة ما بعد الطببعة 
يناقش صنعة إنسائية » تطلب لنفسها الاعتبار العام فا تذکره 
من أفكار وآراء . ١‏ 

وهو أيضاً إذ يعيب الدين - السیحی طبماً -- لا يعيب الرسالة 
المسيحية وتعالعها كا يفهمها العقل الصحیح » أو حى کا تفهما 
البروتستنتية » وإبما يعيب ما لق بيده الرسالة من سلطة سياسية 
عليا » وعصمة لشخص البابا ‏ كرئيس الكنيسة الكاثوليكية ‏ 
فى قوله وعمله . 

5 لاحظ أن « كانت » الألمانى » شبه العبارات المتافزيقسة 
بورق قد بدون ضبان ا إلى بان : أن صئعة العقل الانسای 
فا بعد الطبيعة لا تأتى بيقين واقی » لان العقل لا يستطيع أن 
3 بيقين إذا اجتاز مرحلة الإنسان وداترته الحسية إلى دائرة أعلى 
مها فوقبا . وکل ما يأتى به عند لا يخرج عن الظن والتخمين » 
إذ العقل يحم أنه محدد : بالبيئة وبالمكان والزمان والثقافة الخاصة » 


۳۱۸۱ 


والجو الطبيعى والاجتاعى والسیامی » يستطيع أن يأ بقين عن 
الموجود غير احدد » وهو الله . فلله لامطلق فى وجوده » لاتحدده شهوة 
ولا رغبة » ولايحدده زمان ولا مكان » ولا شىء مما عدد به الإنسان . 
واذلك لا يستطيع الوجود آرن بتصور غير المحدد تصورا تاما » 
وكل ما یفعاه أن يقيس وجوده على وجود نفسه . وذلك ظن و لیس 
يبقين ! ومن ثم يطالب « كات > ف فلسفته بإفساح محال القلب 
لمان » وإبعاد العمل المقل عن مجال الالومية . وذلك ليس لاله پنکی 
الألوهية » بل لآنه يريد أن ببعد العقل البشری عن الظن والتخسين . 

وعلى هذا النحو طالب « الغزالى» ‏ ومن قبله أبو بكر «الباقلاف »> 
ود [مام الحرمين الجوينى » - بإبعاد الصئعة العقلية عن مجال الالوهية » ووضع 
الامان وتركيزه فى القلب ء بدلا من ترکه فى مرکز الناقشة المقلية . وتشبه 
حجة هؤلاء العلياء من المسلين فى ذلك حجة « كانت » أيضا » من حسف 
أن امقل لا يصل إلى يقين فبا بعد الطبيعة . رانك كات عل الكلام 
فى نظرم علا لا ينثىء عقيدة » ولا ینمی اعتقاداً . 
ه دئاق المذهبين ‏ وهو المذهب التجربى : کا ركه هيوم ٠‏ وقبل أن 
يتحول إلى ١‏ المذهب الوضعى » الذى تزعمه آوچست کومی الا شک 
الوصول إل «١‏ اله > عن طريق العمل العقل ۰ وهو العمل القائم 
على الربط والشاپة بين الأفكار . وهو نکر فقط. : أن تكون 
للعرفة فيا بعد الطبيعة ميزة العرقة الطبيعية » فى (سکان اختباوها والتثيت 
منها عن طريق التجربة . 

لمم ء بعد أن تحول هذا المذهب إلى «الفلسفة الوضعية» » رغيت هذه 
الفلسفة الوضعية إلى البحث الفلسن » جملة أن ينهى تو هه » ويبق فى العلل » 


YAY 


وق الدائرة الإنسانية و الطبيمية » إذا طلب لمعرقته صفة الحقيقة واليقين . 
وعل الانسان إفى ساوک أن یبتدی" من ذات الفرد : وهی « أا > » ویسیر 
منها للجاعة . ون عبادته يحب أن يتجه إلى الجتمع والطبيعة الکبری + 
دون أن يتجه يبا إلى ما وراء الانسان ووراء الجاعة ‏ وهو الله . 

بالمواذنة بين الذهبین - «الإسمى , ود التجربى » ء نجد أن المذهب الأول 
وهو « المذهب الإسبى » عبارة عن بحث فى الآلفاظ والعبارات » وهو بحث 
منطق » اتخذ موضوعه مصطلحات فلسفة ما بعد الطبيعة . وأعلام الأشخاص 
فى هذا الوجود الشاهد" » ولكنه لم يتجاوز ذلك إلى إنكار الألوهية, 
بل حرص قادة هذا الذهب ف القرنين الثامن عشر والتاسم عشر 
على الاحتفاظ بالایعان و بالعقيدة . وان كان شم تقد يتعلق بالدین » فهو 
موجه لما صاحب المسيحية فى تطورها . لا للاسس الى تقوم عليبا . 
عل آم فرقوا فى ذات العبادات » بين عبارات للانواع والاجناس 
من جاثب » وعبارات الاعلام الشخصية من جانب آخر . ولفظ اه 
لیس من عیارات الاوعين . 


غراف الیتافمربقا : 
وهنا فى مصر » كان من مظاهر التجديد فى الشکر الاسلای مثذ بداية 
القرن العشرين » ترديد الفكر الغربى فى القرن الناسع عشر ۱۱ 
ول يكن الترديد ترديد النافع منه النى يصح أن يشر فى اجماعة الإسلامية 
الناهضة » كالفكر العلى : فى محال التعمير والمندسة ۰ فى مجال أاطب > 
فى محال الکیساء » فى جال الطبيعة أو الرياضة البحتة . . . وإتما كان ترديدا 
لفكر المستشرقين کا رأيئا من قبل » أو الفسكر المادى على نحو ما نذكر هنا . 


YAY 


وعند تردید هذا الفكر پاسم التجديد » قد بردد مشوها أو محرفا - 
كا سنری » ما يزيد الأ لبساً ء ویدفع إلى الشك السلی » على نحو 
ما قيل بين طلاب الجامعة : « الدين اصاء خرافی » ! 


هنا فى التعلم الجامعى فى بعض كليات الاداب درس کناب : 
« خرافة الميتافزيقا > ... وهو كتاب منقول من الفكر الأوربى 
الادی » الذى أشرنا إليه ! 

هذا الكتاب يصود المدف الرئيسى مثه فى العبارة الآتية : 


د الغاية الرئيسية من هذا الكتاب هی : يان أن ( العبارات ) 
الميثافيزيقية خلو من العنی ۰ مع تحديد الميتافيزيقا بأنها البحت فى أشياء 
لا عکن أن تدرك بحاسة من المواس» (© . 


لم يذكر الکتاب فى سطر واحد منه ء أن الراد من قوله د الببحث 
فى أشياء لا شم تحت الحس ۰ لا فعلا ولا إمكانآً هو ( الفاسفة 
الميتافيزيقية ) وحدها دون الحقائق الدينية . كا صرح بذلك مثلا أوكام فيا 
قلناه عنه من قبل » ودا کان يمكن أن يضع أمام قارئه من أول الاس 
أنه جدف إلى مناقشة أليحرك الفلسق الإنساق الذنى له طابع ما بعل 
الطببعة ... أما الدين ورسالته ء أما الاسلام على وجه أخص فأمر آخر . 
و بذلك يبتعد القارى* عن اللبس > ويصون قدسية الدين » في لوقت الذى 
افش فيه صنعة الإنسان » وهی صنعته الیتافز یقية . 


لكن الكتابذكر کلة د العبادات الميتافيزيقية > من غير أن .يفرق 
)0۸ كاب خرافة الیتافبریقا : ص ١١‏ 


۳۸ 


بين عبارات الا نو اع والأجناس من جانب » وعبارات الاعلام الشخصية 
من جانب آخر »ا صنع أساتذة هذا الذهب فيا عرضنا هنا من قبل . 
و بذاك لا يعرف القارىء أنه بصدد تحديد ألفاظ » ومدى ارتباطما عدلوفا 
فى واقع الا . كا لا يعرف أن اسم د اللهء جل لاله ليس مصوناً شيب 
عن هذا النقاش ء بل لا يدخل ف داترته حال ۱۱ 

إنه بقول س مطلقا الم يدون تحديد : 

دالعبارة الميتافيزيقية الى تخر نا عن شىء غير محس عبارة فارغة من المعنى » 
لسبب بسيط : وهو أنها ليست ما يمين المنطق أن يكون كلام على الإطلاق . 
فى يقبل الدكلام عند الاطق ؟ ؟ المنطق يقبل الكلام » إذا كلن لدی السامع 
وسيلة لتحقيقه » فإما أن یصدته بعد التحقيق أو يكذبه . آما الكلام 
النى يستحيل بطبيعة تركيبه أن تتصود وسيلة اراجمة صدقه أو كذبهء 
فب و کلام خلو من المعنى > (6۱ . 

ونحن پدورنا تتساءل : أى «منعاق, اه هذه الوظيفة ؟ تراه منطق 
الإنسان عامة . . . وهناك أنواع متعددة من المنطق : منطق الرياضة » 
ومنطق الصورة والقباس » ومنطق الفلسفة الوضعية؟؟ 

لو حدد الکتاب هذا الق د بالمنطق الوضعی » ؛ لعرف القارىء أن هناك 
آنواعاً أخرى من المنطق تخا لفهذه الوجبة من النظر » ومن هنا يكون هو أمام 
منطق محدد . . . لكن ليس من دافع لآن يحرم بأن المنطق الإنسانى عامة » 
كا بوم الکنتاب يحيل أن تكون هناك عبارات موجودة على سبل الحقيقة » 
وهی تلك العبارات التى مدلولاتها توجد فبا بعد الطبيعة . 

ويريد الكتاب فى هذا الامام فى عباداته التالية : 


(۱) الصدر ااسایق : ص ۷۸ 


۷۸۰ 


« إن (الميتافيذيق ) لا يقول حين یدعی ما یدعیه ی أحلل لفظة 
إلى ما یساوما » بل هو يصف کائنات يزعم وجودها بسفات معينة . 
فإذا طلبت إليه أن يدلك على الخبرة الحسية الى من شأنها أن تطلعك على 
تلك الكائنات » حق ترى » لنفسك إن كانت حقاً موصوفة بالصفات الى زعببا 
أو لم تكن , أجابك نما ليست ما بحس . . . وإذن هو موقف يجيب 
يقول کلام عن أشياء ۰ ثم يرفض أن يدلك كيف سکن أن تلقس 
الاشاء فى خبرتك »> لتصدقه أو تکذبه 11 

« فلا هو على استعداد أن يحقق لنا ما يقوله بالخرة الحسية كا یفعل الذين 
بحدثو ننا عن الأشياء الخارجية ف العلوم أو فى الحياة الجارية » ولاهو يقانع أن 
رجىء کلامه حصیل حاصل حتى تصفه بالصدق من غير التجاء إلى خبرة حسية ! 

د وإذن فلا هو يقول عبارات تركيبية كالتى یقوضا العلباء الطببعيون » 
ولا عبادات تحليلية كالتى يقولما علساء الرياضة !! 

دای نوع من الكلام يقول ؟ كلام الميتافينيق فارخ لا يحمل معنى ! 

د برعم لنا الميتافينيق أنه قد جاءنا بعلم عن الحقيقة الى لا تدخل فى نطاق 
الطبيعة الحسوسة الشپودة» إذهو يحدئنا عن أشياء #اوز مال الشپادة و اس . 
فنسأله : من أى القدمات استخلصت تتائجك الى اتيت [لها ؟ أليس یتست 
عليك - کا يتحتم على ساثر الناس ‏ أن تیدا بشبادة حواسك » وان كان 
ذلك كذلك » فكيف جوز أن تستنبط من مقدمات حسية تنام عن حقيقة 
آخری عادجة عن نطاق الحواس ؟ إنك إذا بدأت قدمات تجريبية > 
وحصرت نفسك فبا تنبتك به فيستحيل أن تستدل على وجود «شىء» أو «صفةء 
ما يخرج عن نطاق التجر بةع () . 


۸۲ الصدر السابق : س‎ )١( 


YA" 


فالیتافیزیقا فى لغة الکتاب : هی کل معرفة وداء الطبيعة ووراء احس 
الشاهد . . . وهی کلام فارخ لاحمل أى معنى ! 

والیتافزیق رجل متحع لايدلنا بالخبرة الحسية عن اموجودانه الى 
يدعها ٠‏ ولا ييركنا أن نحم على كلامه أنه تحصيل حاصل ٠»‏ وساوكه 
فى المعرفة يخالف عرف الناس » فلا ببندی" فا بشبادة الحواس 1 ! 

ثم يستطرد الکتاب فيقول : 

د وإذا كانت العبارات الميتافزيقية رموزاً فارغة خالية من الدلالة 
والعنی ۰ وإذا كانت العبادات الميتافيزيقية کلاماً لاينفع السامع شيئا إل نه 
لایدل السامع على شىء » فكيف وقع هذا الوم العجيب ؟كيف نت هذه 
الأسطورة الکری فامتلات پا واشتد الجدل بين اما ؟ ؟ 

د نشأت الیتافز یقا من غلطة أساسية . . . وهی الظن بأنه ما دامت هناك 
کلة فى اللغة ۰ فلا بد أن یکون شا مدلول ومعی ! وكثرة تداول اللغة 
ووجودها فى القوامیس يزيد الناس (عااً نبا يستحيل أن تكون جرد 
ترقم » أو مجرد صوت بغير دلالة . لكن التحليل يبين لك أن مثات من 
الا لفاظ المتداولة والمسجلة فى القواميس' هى ألفاظ زائفة . أو هی أشباه 
ألفاظ » كا يسميها رجال ( الوضعية المنطقية ) !وما أشبه الام هنا بظرف 
بتداوله الناس فى الاسواق مدة طويلة » على أنه محتوی عل ورقة من 
ذوات الجنيه » حى يكتسب الظرف قبمة الجنيه فى المعاملات ! وبعدئذ 
يحىء ماشکك ويفض الظرف ليستوئق من مکنونه ومحتواه » وإذا هو 
فارخ » وكان ینبغی أن يبطل الببع به والشراء » لو تنبه الناس إلى زيفه 
من أول الا () 1! 


ترى أية كلمة تلك التى تتداول فى كثرة » وهی آشبه بالظروف الذى يحترى 


۱۰۵ ۱۰4 ص‎ )١( 


YAY 


على ورقة من ذوات الجليه » ویتداوغا الناس فى الأسواق مدة طويلة . .. 
ولو تفبه الناس إلى ماقا هن زيف لبطل البيع بها والشراء ؟؟ 

أكل كلات « الميتافيزيقا »> على هذا النحو » وجاهير الناس لايعرفون 
«الممتافيزيقاء » فضلا عن أن یقفوا على مصطلحاتها ؟ ؟ 

د للبيتافيزيقا ‏ سوق يتعامل فيه جاهير الناس ء وهی أبعد جوانب الفلسغة 
وأشدها عزلة عن الحياة العقلية العامة وحياة الرأى العام : وهی حياة الجماهير ۹5 

إن منطق الکتاب هو التعمية وعدم التفرقة 

م أولا : بين عبارات الأنواع والأجناس من جانب وعبارات 
الأعلام الشخصية والأفراد من جانب آخر 

ه واناً : بين الحقائق الديئية و الفائق الميتافييقية کا صنع آرباب 
د المذهب الامسی » 

وهذا النطق من السپل تحدید هذه « الكلمة التداولة» ى كثرة » والی 
ظن الناس مذ مدة طويلة أن ها قبمة كبيرة وهی زيف لا قيمة لحا 
فى التعامل لو تلبه الناس إلى ذلك » انها « الله » ! 

ومکذا یکون لفظ الله لفظ فارخ » ولا مدلول له » وهو خرافة 11 . 

قصد التممية هنا » وتجاهل التفرقة الى التزمها أصحاب « الذهب الإسى » 
كا دأينا . لاتدل كسب على قلة إدراك اللغة العلبية ء بل تدل ایضاً على أن 
د أبثر » فى النقل عن الغير يكاد یکون صفة من صفات « التجدید» فى الفكر 
الاسلای الحديث عند هؤلاء المرددين ! ! 

قد قي الشركون أيام رسول الله صل ابه عليه وسل د الس » وحده ء 
ودأوا أن مصدرمم فى المعرفة هو ءلم الحسوسات لاغيره » واعتقدوا 
أنبم وصلوا إلى حقائق لايحوذ لمم أن يستبداوها بتلك الحقائن الآخرى 
الاخری الى ليست فى شاهدم ! 


۲۸۸ 


ومع ذلك كانت معارفهم أسماء لامسميات لها على سبيل الحقيقة » و تبين 
آنہم يتبعون الظن وما تبوی ال فس. ويتحدث القرآن عنهم فى قول اق تعالى: 

د أفرأيتم اللات والعرى ۰ ومناة الثالثة الاخری ؟ ألم الذکر وله 
الاش ؟ تلك إذن قسمة ضیزی إن هی إلا أسما. سميتموها أثم وآباژک 
ما أنزل الله بها من سلطان . إن يتبعون إلا الظن وما تبوى الانفس » 
و لقد جاءهم من دبیم الحدى »> ٩(‏ . 

فقد يقع « اس » عل آشیاء » ومع ذلك لا يدرك هو نفسه حقائقها 
ومدلولاتها ی الخارج . وعندئذ کون حیاداما آساء » وتکون تلك 
الأسماء دموزا وأرقاما . لا تحمل حقائق . ولا تدفع « العقل , اثالس 
نحو [قرارها . 

قد تدرك « الحواس» إذن [درا كا خطأ » وقد بکون تصور ه العقل » 
وهها وظناً . ولكن حسن الظن بالحواس › أو الثقة بالعقل قد تحمل 
حسن الظن على أن ينخدع بأحدهما ء أو بكليهما . 

فالقرآن هنا فى الا السابقة مک عن المشركين الذين انخدعوا ب ,امس » 
فاعتقدوا فىكاتئات محسة ‏ هی على الحقيقة أحجار ‏ آما صاحبة تأثير 
زاف أو سلى فى حياتهم .و نها آلمة تعبد ... وطاوع « عقلهم > ما |نخدعوا 
فه من حس » فكان المقل ظنا وهوى » لا علا وحقيقة واقعة !! 

الانسان احدود قد بطنی ان رآه استغی » ویدفعه طشانه إلى انکار 
عقله » وإذكار أصل وجوده وخلقه ... مع الإعان فقط يا بتصل بشپوة 
بطنه وفرجه ‏ وذلك هو الإنسان صاحب الفلسفة , الحسيةء !! 


(۱) سورة التجم : ۱۰ - ۲۳ 


۲۸۹ 
( ۱۹ - الشكر الاسلای ) 


وقد يدفعه هذا الطفيان مرة آخری إلى [نکاد عاله الذی يعيش فيه » 
وإنكار العالم الأزلى السابق على وجوده الذى فيه خالقه ... مع الإإعان 
خسب بأنه هو الوجود . أو على الأقل هو نفسه رب الوجود ! فن « عقله » 
صد خصائص الوجود ؛ ومن « عقله » أو د نفسه » يلون العالم الذي يعيش 
فيه » وذلك هو الإنسان العقل أو النفسى فى تفلسفه ۱ 1 

+ 

وإذ يتتقل کتاب : « خرافة الميتافزيقا > ءن الجا فب النظرى إلى الناحية 
العملية ‏ وهی الجانب الخلق ‏ يقول عن مصدد القم الأخلاقية : 

الق ( الأخلاقية ) جزء من ذات نفسه ۰ وان العام الخارجى عن ذاته » 
لا خير فيه ولاجمال » وإنما هو عالم من الآشياء ! ! فإذا أراد أن يقف إزاءها 
وقفة العام الذى ينطق كلام ذا معنى » كان لابد له من قصر الدیی 
على وصف ما پراه فعلا » وما يسمعه . وما بحسه سائر حواسه » دون 
إضافة شىء من ذات نفسه إلى الوصف . وإلا فقد أراد لنفسه شيئا 

غير الم و جال » 2 ۱ ۱ 

والکتاب فى هذا الجانب العمل يشير إلى المذهب النفسى ف التفلسف 
دسمنوه1وطوووط ... ذلك المذهب الذى ینکر وجود المالم الخارجى على 
نحو معينفى ذاته من الخير أو الال أو نحو ذلك » ویری أن وصف العالم 
الخارجى بتىء من ذلك رجح إلى إحساسات الإنسان وانفعالاته الختلفة » 
دون ذوات الاشیاء . فالانسان هو الذى يضنى الوصف على الاشیاء » 
ولیس هذا الوصف للاشیاء من ذواتها ! 


( ۱ ) ص ۱۱۲ 


۳۹۰ 


و قابل هذه النظرة ء نظرة مذهب الوجود مدوزعهه1ه024 - و لیس 
الوجودية ... وهی نظرة تری أن الیادیء الميتافزيقية » وبالاخص فكرة 
« الوجود المطلق  »‏ وهی الله بداية التفلسف وبداية العرقة » و ليست 
الحقائق التجربية النفسية . ويقصد بناك أن التجادب النفسية من عواطف 
و[حساسات ليست ى ای تصبغ العالم الحارجى بصبغتها » بل مبادیء الوجود 
الثابتة » وق مقدمتها ميدأ « الوجود الطلق  .‏ أى اله هی النى برجع 
إلا شرح هذا العالم ومافيه من موجودات . وإذن ما فى العالم من 
خير وشر وجال » مصدر تحديده فكرة الوجود المطلق » وليس إملاء 
عواطف الإنسان . 

وكتاب ١‏ خرافة المتافيزيقا» ف الجانبين : النظرى والعملى » يشبث 
بدعوى د الاسميين » و « الوضعبین » ... ولكن بالصورة الق عرض هو 


با آراءم > وليس بالصورة الى أفرغرها ثم فى تاريخ مذهبهم | 


یافیا والربى : 

وقد رأينا من قبل فى تاريخ د الاسعيين » أنهم 'يحتاطون ف فصل الدن 
عن الميتافيزيقا » إن وجبوا إلى هذه الاخيرة النقد باسم البحث العلى . 
1 رأينا ف تاریخ د التجر بمین » و « الوضعيين » آبم فى فترة طويلة صا نوا 
الدین عن النقد » ثم مسوه بعد أن تام كرمت 00 وس بعده 
فير بأخ Feuerpach‏ على تدعم «المذهب التجرف» باسم « الفلسفة الوضعية, . 
لكن لاذا تمجاوز النقد فى أودبا الميتافيزيقا إلى الدين ؟ ؟ 

عكننا أن نقف على جواب هذا السؤال من عمل الفلاسفة الذين قاموا 
فى القرنين السايم عشر والتاسع عشر محاولة عقلية فلسفية للاحتفاظ 


۳۹۱ 


بقدسية الدين » وقيمة الوحی ... وسنری أن السپب فى ذلك هو الرغبة. 
فى مقاومة قوذ الکنيسة الكاثوليكية أولا > وليس فى مقاومة الا مان 
فى ذائه . 

فى القرن السا بح عشر قام سبيتوزاء وم زوق (۱ او« لبنین عندوزمرز۰۱ 
ولوك مزممرز ° ... 

وأداد ثلائتهم أن يحمعوا الطوائف المسيحية الثلاثة فى آوربا الغربية » 
طواثف : الكاثو ليك » وأتباع لور » والمصلحين » على آساس من ام 
الآصيلة لللسيحية ٠‏ وابتدعوا لمذه الحارلة ماسوه « بنظام العقيدة » . 
وکتب ١‏ لوك » خطابات ثلاله عن «اللساغ» » وعبر عن هذا تساج 
فى كلته المعروفة : د کنسة حرة » فى دولة حرة > . 

وتحولت هذه الحاولة من الوجمة النظرية - عند الفلاسفة الألائة ‏ 
إلى القيام بتعليل عقلى ل و مسيحية عامة صافية » ... وأطلقوا على هذا التعليل. 
« دين الطييمة » أو « دين العقل » ۰ وجعلوا اساس هذا الدين : الإعان 
الكامل بالوحى الامی ۰ لكن عرقوا الوحى الإلمى بأنه ماکان فوق. 
العقل البشرى ء ولكن يفسجم مع العقل » أى أن الذى يعتير وحبا هو 
مالا يستطبع المقل أن بحده من نفسه ء و لکن مع ذلك يكن له أن يفهمه 
فى و فاق و انسجام مح تفکیره السحیح 11 


وقد زاد جماعة السو سینین 8مممنمزمو9 ۲4 فى 0 کید وجود الوسی, 


الإلى » ولكنهم عبروا بأنه ماليس بوحی هو مالا يستطيع العقل أن يفهمه . 
وتطییقا لمذا : اعتيروا ما چاء فى کتب العقمدة المسيحية من : السلست > 


۱۷۰-۱۱۴۲ )۲( ۱۷۱۹-۱61 ( ۱۹۷۷ — ۷۱۳۱ )١( 
آنباع افلسوف الإيطالى 2506172 ف القرق المادس عفر (۱۵۹۲-۱۰۲۰) م‎ )۳-۲( 
. وقد كان ضد السکاسط‎ 


ينف 


.ومن جمل السیح لميا [نسانياً ‏ فى وقت واحد - غير وحی ! 

ثم رآوا أن ما أوحى به الله له طابع القانون ‏ ويحب العمل به . 
-والدين لا يبق فى حيز الفكرة النظرية » بل هو خضوع تام للقانون الإلمى » 
.هو عمل وساوك طبقا لهذا القانون ... لانه طالما كان القانون الامی غير 
موسس على الأغراض الشخصية .. بل هو «متجرد » للإنسانية » يحب 
أن ينفذه الشخص . لان فى تنفيذه مصلجته مصلحة غيره . 

وق القرر_ التاسع عشر أسس الفیلسوف ال انى « فريدريك هیریش 
جا کون < Heirich Jacobi‏ 1۳2160۲10 فسفته الى عاها د فلسفة 
الاعان » ء وجملبا فى مقابل فلسفة « كانت » فى « تقد العقل الخالص».. 

و قول هذه الفلسفة إن فینا عقلا مباشراً من الله » ذلك النی صنع للإنسان 
طببعته الخاصة » وواهب هذا العقل وهو الله » يعيش فى قلوبنا حاضرا ء كا 
تنمثل الطبيعة أمام حواسنا الخادجية ... هو : « ضوء فى قلى » و لكن عندما 
أريد إحضاره فى المقل ينطقءء ۱۱ أى أن العقل لا يستطيع أن يحددء 
و إن كان مللا فراغ القلب بالإدراك الوجداف . 

وجاء «هيجل » [وئمع:27 ف القرن التاسع عشر أيضا ٤‏ وأقام فلسفة خاصة په 

على أساس عا سماه « الفكرةء ... ووصل بيده الفلسفة الخاصة إلى وحدانية 
اقه ء وبذلك أغضب الكنيسة الكاثوليكية بإنكار التثليت فى الالوهية | 
ويقول هيجل » معلقا على الحركة الفكرية ل ١‏ كانت > : ١‏ فى ألمانيا 
دارت هذه التثيلية الخاصة »وه : أن الشمب المقف هو شعب من غهر 
ميتافيزيقا > وأن العید الذى استكل زيتته وزخرفته هو العبد الذى 
خلا من آقدس الوجودات » ۱! ۱ 


وعل غراد هيجل » تام شلنج ودزة[عطم8 بمسل فلس مى بالفلسفة 
«البتائية » ۰ وهی فلسفة تبدف إلى إقرار مذمب الوحدة فى الألوهية . 


4۳ 


وهنا مد » من دفاع هولاء الفلاسفة عن الدين » ومن محا ولاتهم. 
الفلشفية لاصلاحه » أن الذين تجاوزوا من فلاسفة الغرب بنقدهم الیتافزشا 
إلى الدين ءلم ينقدوه إلا لتصفيته من المقائد غير الممقولة . فى عصر تبقظ 
الإنسان فيه إلى قيمة نفسه . 

لقد حاربوا التثليث » وعقيدة ألوهية عیبی ؛ الاعتقاد بمصمة البابا »> 
وبسلطانه الومنی ... وم ينقدوا « الإعان, فى أصله » بل تقدوا الطارى.. 
عليه » مما لا يستقيم مع العقل الانسای الواضح . ما سيكون موضع تفصيل 
فى حديثنا عن المشكلة التالية : الدين د خدر » » حى ينضح موضوع الازاح , 
على حقيقته فى الفكر الأوربى . 

ولكن هنا فى مصر والشرق الإسلاى » عندما أرتضى «المجددون, لآنفسهم . 
أن یکونوا مرددين لفکری الفرب » رددوا مموما على دين ليس ثم داع 
لباجته وهو الإسلام ء لالم قرأوا ما إشبه الحجوم عل السيحية بامم. 
النقد العلى أو المقل ۱۱ 

فعندما أراد امجددون فى مصر أن يقفوأ على قدم المساواة مع الغر ببين. 
الاحرار - کا فمل صاحب «١‏ مستقیل الثقافة فى مصر ۱  »‏ رأوا من. 
المساواة فى الوقوف على قدم واحدة معبم : أن ينقاوا عيب الغر بيين الخرضین 
للإسلام ء وأن يفمضوا وییموا فيا ينقاونه ياسم الفكر التجرف أو الإسبى › 
حی یکون مهم ف تجديدم فى الفكر انتقاص لاسلام . ويذلك ينساوون. 
ف الوقوف على قدم واحدة ء وهی توجيه اللام والعیب للدين !! 

والقساوى فى الوقت مع الانسان الحر فى البحك » هو أن لا تطنى. 
عليه عاطفة فيا يحت » وأن يكون صرعا فى الحديك عن ماطفته 
إذا علکته هذه الماطفة فى البحث ء دون أن يغمط شأتها أو رهق 
« الحرية فى البحت ‏ : يوم بدعو من وارہ ستار إلى ما ری أو رخب 4۱ 


۳۹ 


و و 
الس زر ! 

الصا ين الیرم والعقل واس فى ناخ الفسكر اژور : 

مضت على التفكير الاورف منذ القرن الرایع عشر إلى الآن مراحل 
شبدت فبا العقلية الأوربية صراعاً فكريا ۰ واتجامات عقلية مختلفة › 
تدور حول « تریر » مصادر العرفة التى عرفتبا البشرية فى تارعنها 
حتى الوقت الحاضر ء وهی : الدين ۰ والعقل » والس أو الواقع . 
وق كل مرحلة من هذه المراحل ينشأ سؤال عن « قيمة » أى واحد من 
هذه الثلاثة _كصدر للمعرفة المؤكدة أو البقينبة » ثم يكون الجواب على هذا 
السؤال إيحاباً أو سلا . ومن السؤال وما يدود حوله من جدل وأخذ 
ورد » تشکون الذامب الفلسفية ای تعبر عن قيمة الصدر ٠‏ النی وضع 
للاختبار والتقدير . 


كان « الدين » أو « النص » سائدا طوال القرون الوسطى فى توجيه 
الإفسان ؛ سواء فى ساوله وتنظم جماعته . أو فى فهمه الطبيعة . وكان يقصد 
بالدين : «المسيحية» » وكان براد من المسيحية :«الكثلكك » وكانت الكثلك : 
قعير عن د اليا بوية » ! 

والبابوية نظام کنسی ركز ١‏ السلطة العليا » باسم الله فى ید اليابا » 
وقصر حق تفسير « الكتاب القدس » على اليابا وأعضاء مجلسه من 
الطبقة الروحية الكبرى ¢ وسوی يف الاعتبار بن نص الكتاب المقدس 
ومفاهم الكنيسة الكاثوليكية . . . دجمل عقيدة ‏ التثليث » عقيدة أصيلة 
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فى المسيحية .كا جعل د الاعتراف بالخطأ » و « صكوك الغفران » من رسوم 
العبادة ... وغير ذلك ما يتصل بالكائو ليكية كتهب وکنظام لا هوق . 

حى كان القرن الخامس عشر » وحتی ابتدأت الحروب الصليبية تشعر مرت 
الإيحابية فى العقلية الأورية ۰ فقام مارتن لوثر حعطنیر1 ٩۱‏ وكاقح د تالم 
ألشيطان , کا اها . . وهی قعالم البا بوية والكئيسة الكاثولكية . خارب 
«صکو؛الغفران, ونظر ليبا کوسائل لارق والعبودية ‏ و أل الأضواءعل عقيدة 
«التثليث, » کاحارب سلطة «البا با »وجمل السلطة الوحيدةفى المسيحيةهىالكيتاب 
المقدس وكلة اقه (النص) . وطالب بالحرية فى بحث الكتاب» و لكن ليست أية 
حرية على العموم ... ومع ذلك‌جعل الکتاب المقدس نفسه هو مصدر القيقة 
فيا يتصل بالإعان » جم جمل « الاعان ء فى الاعتباد والقيمة مقدما على 
أى شى. آخر عداء » من العقل أو الطبيعة . 

وجاء بعد لوثر ‏ فى طريقه ‏ كالْفين وزجزون 29 » وأقر اوثر على أن : 
الإنجيل وحده هو المصدر د للحقيقة المسيحية » دون تفسيراته وشرحه » 
وأوضم رأيه فى عقيدة التثليث وققا لأصول المسيحية الصحيحة . 

وبحركة «لوثرء و دكالفن » الإصلاحية » تعرضت المسيحية للجدل الفكرى 
وأصبحت موضوط للنقاش العقلى والمذاهب الفلسفية . والمسيحية ال تعرضت 
ااك هى المسيحية الى تنارها لور بإصلاحه ‏ أى الكائو ليسكية البابوية : 

ه منأشكر من الفلاسفة على الدين أن تکونله «سلطة » : أنكر 
سلطة البابوية . 

ه دمن وضع العلاقة بين الدين والعقل كشيئين متقابلين أو 
متناقضين : حدد العلاقة بين « الكثلكة » و تصويرها لعقيدة « التثليث » 


۱۰۱6 ۱۰۹ )۲( ۱۰٩۱-۱۳۸ )۱( 


۳۹۹ 


وما قيا من مرامم «صکوك القفران » من جانب ‏ و بين العقل الإنساف 
العام من جانب آخور . 

ه دمن داقع عن المسيحية عن الفلاسفة > ك م هيجل » : دافع عن 
« التعالم النقية للبسيحية » ای احتضنا «لوثرء » فى إصلاحه فى مواجبة 
قعالم الكنيسة الکائو ليكية . 

وهكذا : كان « الدين »> الذى جعل موضوعاً الصراع العقلى الأوربى ... 
نوعاً خاصا من الدين . 

وكذلك كان النی قبل منه باسم الفلسفة كان جلة خاصة من تمه .| 

کا كان ألذى دفض منه باس الفلسفة أيضاً كان أيضاً جلة خاصة من تعاليه . 

وق عبد سبادة « الدين »كصدر للعرفة ‏ سواء فى عصر سلطة الكنيسة 
الكاثوليكية أو فى عبد الإصلاح الدبی للوتر -- نظر إلى « الكتتاب 
المقدس » وهو الامیل على أنه قوق المقل ... على معنی أن لعقل أن ببحث 
وری - إن چاژ له أن يبحث و ری - ولكن للكتاب القدس الكلمة 
الآخيرة فا يرى العقل و يحم . 

والفلاسقة الذين ناصروا الدين و الوحی ۰ اعتبروا أن الآلوهية الرجع 
الأخير للوجود و للعرفة على السواء . 

۾ سيادة المقل 

استمر اعتبار الوحى كرجع أخيد لللعرفة على خلاف فى تحصديد 
تمالعه . حى كان النصف الثاتى من القرن الثامن عشر وهو عصر 
د التتوير» ف تادیخ الفاسفة الأودبية ... وعصر التنوير له طابعه الخاص 
النی تيز به عن العصر السابق عليه وكذا عن الآخر اللاحق له » 
وله طابعه الشتراه فى الفكر : الألمانى والانملینی والفرنسی 
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فى الفترة الزمنية الى تحدده » وله فلاسفة فى دوائر الفكر الثلاث کو نوا 
الطابع الفکری الذى عرف به . 

فن فلاسفته فى أمانيا : واف Wolff‏ «دناهتنط0 ولسنج Lessiug‏ 

وق اجلرا : لوك معتعصا صطم3 . 

وق فرنسا : فولتير معتوفام۲ دبایل 85216 ممدهزط ولا مبری 
.Laméttrie‏ 

وطایعه الفكرى الذی یتمبز به : 

ه نمو شعور المقل و (حساسه بنفسه ؛ وبقدرته على أن يأخذ مصير مستقبل 
الاسانية فى يده » بعد أن يديل کل عبودية ورا من قبل - وهی عبودية 
الكنيسة وقعالهها ‏ حت لاتحجبه عن التخطيط الواضح لهذا المصير . 

م الشجاعة والجرأة الى لاتتأرجح فى إخضاع كل حدث ناریغی لامتحان 
العقل . وكذلك فى تسکون الدولة » واججاعة . والاقتصاد . والقانون » والدين 
والريبة » تكويناً جديداً » على الاسس السليدة المصفاة الى لكل واحد متها . 

ه الاعان بتعارن جميع الصا والناقم . وبالاخوة فى الإنسانية » 
عل أساس من هذه الثقافة العقلية وحدها » المستمرة فى التزايد والقو . 

ومعی ذلك كله : وجوب سيادة «العقل» -- کصدر لللعرفة_عل غيره ... 
وغيره الذى يتازعه « السيادة » فى ذلك الوقت هو «الدین» ... أى المسحية 
« الكاثوليكية » أولا . وقد قکون معا « البروتسئنتية» كذهب عرف 

للإصلاح الدينى هناك . 

فلعقل - فى فظر أصماب عصر التنوير ‏ الق فى الاشراف على كل 
اتجاهات الحياة » وما فبا من سياسة وقانون ودين . 


و ه الإنسانية > هی هدف الحياة للجميع ۰ وليس اق أو امجتمع الخاص 


A 


وكا يسمى هذا العصر ب « عصر التنوير » » يسمى أيضا ب د العصر 
الااساقی» ...وكذا بسمی بعصر ال « Deism‏ -أی عصر الا مان الفلسنى باه 
ليس له وحی ولیس الق العام [ذکل مسمیات هذه الأسما.تعتبر من‌خواصه . 
فالتنو بر : لايقصد به إلا [بعاد آلدین‌عن مجال‌الوجبه »و [حلال‌العقل‌له قبه. 
والإنسا نية النى يبشر بها هذا العصر : ليست إلا عوضا عن « القرنى من اله » 
کېدف للإنسان فى سلوكه فى الحياة . 
والاله النى ليس له وحى ولا حدق : يتفق مع نحكم العقل وحده » 
وطلب سيادته على أحداث الحياة واتجاهاتها . 
وكانت فى عصر «التنويرء إذن خصومة فكرية بين « الدين » و « العقل , » 
واتجه التفكير فيه إلى [خضاع الدين للعقل ... ولذلك عد زمن هذا العصر 
فرة سمادة «العقل» »5 عد العصر السا بق عليه فيرة سادة «الدين» ۱۱ 
و لکن مع ذلك »كان للدين فى هذه الفترة أنصار من أرباب الشکر , 
کا كان للعقل وقت سيادة الدين فى العصر اسابق أنصار من رجال 
أأدين ( وم المصلحون ) » ودجال الفلسفة كذلك . 
ەس : 


قتری - مثلا ب عطمجو(1 132 ينقد سيادة « العقل » كصدر و حید للعرقة 
ویذکر : أن فلسفة « التنویر » أخطأت عندما اصدت إلى أن العقل ‏ وحده 
ومن نفسه ‏ يمكن أن يوجد د القيقة > وينظم الماعة ... وأخطات 
كذلك عندما أرادت أن تى صورة العلاقة المشتركة بين الأفراد على 
ماییتهم من ميل وعبة [نسانية » دون مايربطهم من قبل من دباط اللنة 
والدين والتقاليد » وما أشبه ذلك من الروابط الأخرى السائدة . 

ويستطرد بلازش فيذكر ء أنه فى الواقيع : کل حياة عقلية 
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للانسان هی حصيلة التقاليد الاجناعية » واللغة بالذات ... فاللفة هى وحی 
الله للانسان ؛ و « الكلمة الإلحية , هی مصد: د الحقيتة » ... والمعرفة الا نسانية 
هى دای قم من هذه الحقيقة الامية » وتنمو من الضمير النی پداخلبا ء 
والنی يبحمل العام اعتبارا خاصا بأنفسنا . و « الكنيسة > هی حاملة « الکلمة 
الإلمية» » قتعالعها هى د العقل العام » الذى هو منحة من الله » والتى تشبه 
شجرة نمت على مر الرمن و نضجت ما کل المعارف الإنسانية الخالمة 
من الريف . ولحذا عکن أن يعتير «الوحى, وحده أساسا وللجاعة» و نظامها . 
کا يعتبر أساسا د للبعرفة » و د الحقيقة ‏ معا . 


ويعلق د فندلیند» على تقد بلالش لفلسفة عصر ١‏ التنويرء بقوله : 
انوع ) » النی تحقق ووجد فى التطور الثتارخى لجاعة » كسيب للحاة 
العقلية عند الآفراد, . 

ومن هذایتضح : أن صراح العقل مع الدين هو صراع « الفكر الإنسانى » 
مع « مسيحية الكنيسة الكاثو ليكية , . ۰ ۰ . 

وأن دوافع هذا المراع هی الظروف الى أتامتها الكنيسة فى الحياة 
الاورية 6ع ۳ فى جال التوجيه والیمی 6 أو فى جال السياسة 3 
أو ق تطاق العقيدة والا عان ! ۱ 

ومن الذين دخلوا فى هذا الصراع - من أجل المقل وسیادته _ 
الفيلسرف الالای « قيشته » (وغطوز"ز ) © . 


)۱ ۴ ۱۸۱۶ ¢ وهو Gottlieb Fichte‏ وموؤزمل 


۳ ۰ + 


آقام فلسفته على أساس من استخدام الانسان ليدأ ١‏ النقيض » فى 
« تصور الإنسان لنفسه > . وأكد فى هذه الفلسفة : 
ه قممة العقل الانسای 
۾ وحریته 
ه كا رأى ‏ فى الجانب العمل أن ١‏ الخلقية الانسانية , هی 
فى العمل وحده . . وعلى الأخص فى تبذيب الجسم > وصقل العقل » واندماج 
الانسان فى الحاعة الإفساتية كعضو فبا . 
ه وجعل هدف التطور الإنسانى د ذوبان » الجنس البشرى فى جمهورية 
تتسکون من الشعوب صاحبة المدنية » على أن تخضع العامة لأصصاب الپارة 
السياسية » وعلى أن يحتفظ الدنیون جيم بالحرية المقررة ٠‏ دأن يتمتعوا 
بحق الوقاية من القپر والخضوع بالقوة » ويحق الملكية وفرصة العمل » 
وعق المشارك فى تاج الدولة الاقتصادى . 
۰ واا 0 رأى أنه بحب على كل واحد فى اللماعة أن يفهم رسال 
العظماء وصائعی الخير فى الانساننة . وذلك بأن يعمل لاثراء الجفس 
الاخوی ولسعاده ‏ 


ولم مخرج « فيشته » بفلسفته المقلية هذه عن الطا بع العام لعصر «التنويره... 
وهو طالع تقدير «العقلء وحده دون «الوحى» والدين فى المرقة » والنظر 
إلى د الماعة الإنسانية > كدف أخير الانسان ... على أن حتفظ فبا الفرد 
حريته الشروعة » وعلى أن تقود الطبقة المفسكرة صاحبة المبارة السياسية 
غيرها من الطبقات الاخری فا . 


مرا انقیمی : 

وق الوصول إلى هذه التتاح من الوجهة الفلسفية » قرر « فيشته » أن 
د تصود الانسان لنفسه وحده > هو بدایة الطریق ء وأشبه پالقدمات 
التى تستلوم تناها ... على النحو النی حدد به غاية فلسفته . 

فإذا قصور الإنسان نفسه . ۰. أى إذا د أناء تصودت « أنا» 

نماعته : أن د أثاء هو م آنا 

ونشأ عنه أيضا : ما ١‏ ليس أناء غير «أنا 
ه قبا : د آنا an-ieh‏ › وهنا يتا : ١‏ ليس أناء طهزة - مم ء 
وتصور ‏ أنا » يستلوم تصور «١‏ ليس ناج 
'ه والكن وجود د ليسأنا > منطو فى الوجود الحقيق ل ١‏ أنا » 
۾ وإذن « أناء باعتيار أنه يطوى فى ذاته وجود « ليس أنا » ؛ هو جامع 
للثىء ومقابله » an-sich und fuer.sich‏ » 

وتصور الاسان لنفسه ينتج إخرى غطوات ثلاثا فى الضكر 
Triplicity ( Tripliziaet‏ ( 

وعا أنه ليس هناك _ عندما تصور الانسان نفسه ‏ إلا ر أثاءء 
الأشاء الخارجة عر أنفسنا ‏ أى الاشیاء الق هی د لیس آنا » 
تتصورما فقط عن طريق : أن « آنا » یطوی فى نفسه حقيقة آخری ء 
وهی : ١‏ لیس آنا > . وهنه الاشیاء الخارجة عن أنفسنا بعد ذلك 
ليست منطوية فقط فى د أناء ‏ بل هی عمل ل « آنا » ومن [نتاجه . 

ور جع فكرة : « تصور الإنسان لنفسه » وما تستتیعه من حطوات 
ثلاث » إلى ميدأ آخر هو مبدأ د النقض « Der Widersprueh‏ 
وهو مبدأ قامت عليه الفلسفة الألمانية « العقاية» » وتراه مبدأ ضرورياً 
لا یقبل الرفع ۰ ويقبع طبيعة العقل » وخاصة من خواصه . ومن أجل 


۳۰ 


هذا المبدءكان العقل حقيقياً » ثم پالتال کان المبدأ نفسه حقيقياً ... وقد استخدمه 
فى هذه الفلسفة العقلية د فاشته » أولا ثم تبعه فها « هيجل » » م تیعهما 
«كارل ماركس » فاستخدمه فى الفلسفة ١‏ المادية» . 

وکل من « فيشته » و د هيجل » وضع مصطلحات تعر عن هذا المبدأ (۱) . 
آما دکادل ماركس » فقد آثر أن يستخدم مصطلحات «هیجل » لإنه أحد 
تلامذة مدرسته » وان نبج بتفكير هذه المدرسة إلى غاية أخرى غير 
غاتها الاول الى هدف إلا « مجل » . وتحول عن ذلك منذ بدابة 
سنة ۱۸:۰ م » متأثراً فى هذا التحول ؛ د فيرباخ » الفیلسوف 
الوضعى الألماق . 

ومنطق ١‏ مبدأ النقيض » على النحو النی استخدمه « فيشته » : 

مه أن العقل مستقل ماماً عن غيره » وموجود من أجل نفسه . ووجوده 
هو وجوده هواء لاوچود غيره . 

و وماهية العقل تنضح إذن من العقل نفسه » وليست ما هو خایج 
عنه » مغاير له ... إذ لو توقفت ماهية العقل على غيره الخارجى عنه » لكان 
معناه أن : « ليس أنا» هو نقطة البداية » وف ذلك إلغاء ل « آنا »اء 
فتوقف العقل فى توضیح ذاته على غيره دون توقفه على ذاته » نقى 
لعقل سه قبل آن بصل إلى غيره » له لا معی أوجود 0 ليس أنا 3 
إلا نى وجود دنا 2 أى ن العقل نفسه . 

(۱) وضع فيشته المصطلعات المایقة : 

« an-sieh ond fuer=-sich + , ¢fuer-sich د‎ , ¢ an-sich ¢ 


ووضع هیجل 1768518 syn-thesls; anti-tbesis,‏ 
أما کارل ما رکس مقد استخدم مصعالحات هیجل 


۳۰۳ 


کا أن منطق هذا المبدأ ‏ على نمو ما یستخدم فى « تصور 
الإسان لنفسه > لامجعل إدراك مال الاشیاء من اتاج قوة التصور 
والفكر لدى الإنسان طسب ... بل يؤكد ١‏ حرية > الانسان فى هذا 
الإدداكء كا يؤكد حريته فى العمل على العموم . ويؤكد بالتالى أنه غير 
بر لغيره » ولا مضطر فى عله . إذ هذه الحرية من تفكير الإنسان, 
لا حددها الثىء الخارج عنه ؛ هی من العقل الذى عدد غيره ؛ وهو الشیء 
الخارج عنه . 


ومذا وصل فشته إلى : 
ه استقلال المقل فى الوجود عن الجسم أو آی‌کائن آخر » وإلى ساد ته 
على نفسه » وعلى غيره وهو العالم الخارجى عنه . 
ه ثم إلى حرية الانسان فى العمل حرية تامة ۰ لايشوبها شيه تحديد 
من غير الا نسان نفسه . 


ه وأخيراً إلى تبعية لم الأشياء فى تصوره إلى العقل . 


ويستمر « فيشته » - فى استخدام « ميدأ النقيض » - فيصل إلى أن عالم 
الأشياء غير متوقف فى قصوره شسب على العقل ؛ بل هو أيضاً ليس 
سوى الثیء المادى لعمل الإنسان ؛ أى ليس سوى اشوس المادى 
له واجب ء الإنسان . . . هو تعبير عن « خلقية » الانسان » هو فى تصوره 
متوقف على الإنسان » وق الوقت نفسه ثل خلقية الإنسان لانه عمله . 
ویذکر « فيشته » أن بين موجودات العام الخارجى : تهذيب الجسم . وصقل 
العقل , واندماج الإنسان ف الجاعة الانسانية » على أنها ثل أعال الإفسان 
الخلقية فى العالم الوس . 


Pek 


اء الرنہائے اأص الما . 


وتكوين اجماعة الإنسانية غاية العقل الآخيرة فى نظر « فيشته » كسمل 
خلق للإنسان ٠‏ وكرة من مرات تفكيره الحر ... شأتها شأن عمل 
اتبذيب الجسم » والقدین للعقل على السواء . لا يتمتع الدنیون فبا 
بالحرية المشروعة » وق الوقاية من القبر بالقوة سب ؛ بل لحم الق 
كذلك فى اللكية > وفرصة العمل ٠‏ والاشتراك فى إتتاج الدولة 
الاقتصادى . واجوور مع ذلك هو أداة فى يد الپرة ااسیاسبین » وحقه 
محفوظ ف الدولة طالا مخضع محض اخشاده الشخصية المنتجة « الخالقة, ء 
وهی شخصية القادة وأصحاب المهارة السياسية . 

ويكن كل تحدید « الواجب » کا تكن كل قيمة العمل فى : أن كل واحد 
فى الججماعة ‏ بالاشتراك مع « الکل» - يضع نفسه فى خدمة انوع البشرى 
العام » وخدمة الدولة الخاصة . وهذا هو غاية العقل فى إدراكة وحريته . 
وغاية خلقية الإنسان فى العمل والتصرف . 

واتجاه تطور الإنسان كا براه « فيشته » - يسير نحو اندماج انس 
الشرى كله فى « جپورية » للشعوب صاحية المدنية . وفى عمل مشيرك 
منظم تنظما دقيقاً بقصد لرفع قوة الانسان فوق قوة الطبيعة » عن 
طریق عل الطبيعة والفن » كا يقصد لاخضام الطبيعة کلپا اخضاعا تما 
تحت سلطان الفسکر ة و العقل . 

رالنداء الأخير غذه الفلسفة « الفيشتية > هو : أن كل صانعی الخير 
والجد فى الاسانية . وکذا کل العظاء فى تاريخها علوا من آجل . . ۰ 
قواجبى أن أفهم رسالتهم . وأن أعمل على إثراء الجنس الآخوى 


۳۰۵ 
( ۲۰ اله كر الاسلای ) 


وإسعاده » وعل ام و المعبد » العظم النى اضطروا لترکه بدون (عام ۱ ! 

وهنا بتتصر فيشته : 

۰ لمقل : و جمل غيره ‏ وهو الطبيعة ‏ تا بع له 

ه ویتتصر للحرية الفردية : وحرمات الفرد 

ه ويجمل العمل من أجل الدولة : کاناج للإنسان » علا يقم 
بالحلقية والمدئية 
'ه ويتتصر لقيادة الخاصة : وم حاب العقل «الخالق » » ويوجب أن يوضع 
يدم توجيه الجاهير والعامة » و حدد رسالة مولاء ابماهير والعامة أن يسيروا 
فى ذات الطريق النی عبده عظاؤه » وال نفس الغاية الى قصدوا لبا فى سيدمم 

ويرى أن تطور البشرية يحب أن يكون إلى الاتصبار فى جمهودية 

عامة » وهو عمل العقل » صادر عن حرية فى القكر » وإرادة خلقية . 
ويوم تتصبر الشعوب فى جپودية واحدة يدل ذلك على أنما 'تمدينت 
بالفعل > وعل أن العقل أدى رسالة عظيمة . 

و دفيشته > لذلك كله ل يؤمن بالفكر » > صربته وإرادته » 
ويؤمن بالفرد » و باجاعة » و بالانساننة عامة . ومن أيضاً بأن الإنسان 
يعقله لسود الطبيعة > وأته بأداء ما يحب عليه جذب نفسه وجسمه 
و عدن جنسه » و یقوی أواصر الآخوة يبنه وبين غيره . 

قبي : 
وإذا كان فيشته قد استخدم مبدأ « النقيض »> کی يدعم سيادة 
« العقل » كصدر للعرفة مقابل الدين أو الطبيعة على نحو 
ما رأبنا » فإن « هيجل » استخدم نفس المبدأ لتأكيد قيمة «العقل » أيضا » 
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ثم لدعم ف ة د الألوهية » من جديد ء وتأكيد د الوحی» کصدر أخير 
« للحقيقة » » وذلك على اعتبار أن الله عقل . 

و بدلا من المصطلحات الثلاثة الى تمرف ل د فيشته » » والتى يستخدمبا فى 
توضيح مبدأ النقيش وهی الى تمبر عن الخطوات اثلاث للفكر عند 
قطبيقه » يعبر «هیجل » عن ذلك بعبارات خاصة به أيضاً وهی : 

»ه الدعرى Thesis‏ 
ه ومقابل الدعرى ونوعطن-تاد۸ 
ه وجامع الدعوی ومقايلها وتقعطا-در8 . 


وامجال الذى يستخدم فيه « هيجل » مبدأ ه النقيض » ۰ کی يصل إلى غايته : 
.هو مجال « النكرة » (1806) أولا » و لیس ال «الثىء » ( عمنط 28 ) . 

فقد تصور « هيجل > فى مجال « الفكرة » » أن هناك فكرة مطلقة 
أسماها « العقل المطلق » ۰ ولمذا « العقل المطلق » وجود ذاف ( طمژهده ) 
آذل قبل خلق الطبيعة وقبل خلق العقل الجدد . هذا المقل الطلق 
هو د الله » ... ومنه تفبثق « الطبيعة » » وهی تغايره ماما ؛ إذ أنها مقیدة محددة 
.ومتفرقة ۰ يدها العقل المطلق واحد وحدة مطلقة عن کل قيد . 

وبوجود « الطبيعة » » ظبرت - أو انتقلت - « الفكرة » الى فى د العقل 
المطلق > غير احدد » فيا و جوده مقيد محدد . فا اطبيعة هی خروج د الفكرة » 
من دائتبا الأول ( ظونةاممة ) . ومن أجل ذلك كانت ضرودة 
وصدفة » ولیس فيا حرية واختیاد . وتعتر ذا مقابلا رقضاً 
« الفكرة » فى « العقل الطلق » . 
ه وإذا كان د المقل المطلق » دعوی وزومی11 ۰ ۰.۰ 
٠‏ « فالطببعة » عندیز مقا بل الدعوى وع6طخ_نخوة .... 
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و , الفكرة » اتقات بذاك من المطلق لك المقيد ؛ أو من النقيض إلى تقیضه- 

وإذن فالفكرة » من حيث هی فكرة » انوت على تقيضها » حتى الا - 

ولكن « الفكرة » فى الطبيعة تسعى من جديد ٠‏ تكسب الوحدة الأولى. 
- الى كانت ق العقل المطلق - بعد أن اقتعدتبا فى تفرقالكائنات فيا » 
وتسى اتحصیلبا وتحقيقها ثانية . وتحصيلها عندقذ هو « العقل نجرد » ٠ ٠‏ 

والعقل الجرد هو ثباية الطبيعة اممدودة وغاها دمطه1ة-2ة» 
und « fuer-sich » (‏ ) . وهو نفسه عندئذ جامع الدعوى رمقابل. 
الدعری وزوعطا ره . 

ق , الفشکرة > - فى ظر « هیجل ء - اتتقلی من ذاتها ک ١‏ عقل 
مطلق » » إلى تقيضها وهو ١‏ الطبيمة > کمقل مقید ؛ ثم انتقلی من النقيضص 
إلى جامع يلتق فيه الثىء و نقیضه > وهو د العقل انجردء . 

والعقل الجرد -- النی هو جامع الدعوی ومقابل الدعوى -- هو العقل 
فى صورة : أقصال العالم بعضه پیعض » سواء ما بأخذ منه طریقه إلى الظبود 
أو ما ظهرمنه با لفعل وهذا العقل الجرد يتمثل ف القانون والاخلاق. وفه 
الفن » والدین » والدولة ؛ والجماعة » والفلسفة . 

وإذن ١‏ العقل الجردء النى يتتحقق فى أى واحد من هذه القے العامة 
المذكورة جامع للمتقا بلين : 

ى جامع للفكرة فى العقل المطلق وهو داه » . 

۾ والفكرة فى العقل المقيد وهو « الطبيعة» . 

ه ذلك أنه ليس له إطلاق المقل الطلق » ولا تحديد عقل الطبيعة ؛ 
بل فيه إطلاق 'بالنسبة إلى الطبيعة وتقبيد بالنسبة للعقل الطق » واذا 
فان جامع الدعوی ومقابل الدعرى وزقعطة_ه52 . 

ففكرة الألوهية ظبرت و تجلت ف الطبيعة المفرقة احددة : واجتمعت 
من جدید فى « العقل الجرد » . وبقدر ما تبعد « الطبيعة » عن الله » 


ترب « العقل اجرد » منه . و «المقل المجرد. إذن يشل الله أكبر ما 
مثله « الطبيعة » . وهو عثاية نوع العقول الفردية المنثورة فى الطبيعة » 
.و يعاوه « العقل المطلق » › وهو الله . 

ف « الفكرة» - كفكرة - انتقاك من المطلق 9 القد ثم من 
«المقيد إلى ما فيه إطلاق و تحدید معا . 


الرول” والق ۰۰۰ الا ال مره للعقل : 

و د هجل ‏ أداد باستخدام ميدأ د النقيض » أن لا مجمل « الطبيمة » غاية 
آخيرة للانسان » تحصل لذاتها . إذ هی ستتتقل وتتغير إل « العقل المجرد , » 
الذى يتحقق فى جملة من القم العليا : فى القانون ۰ والاخلاق » والدولة» 
عالدين . . والذى هو أقرب شيا باقه » أو يعد موجوداً إلا على الأرض . 

و لذا يتحدث عن « الدولة > - كصورة من صور العقل اجرد - 
بأنها الإرادة العاقلة الإية » وبا «الاله > على الارش . وری » 
لذلك » أن ما مطلق الق قبل الأفراد » وأرى على الأفراد اڭ 
الالرام المطلق أن یکونوا أعضاء فى الدولة » وأن بطیموها طاعة تامة . 

كا آراد ۔ باستخدام هذا المبدأ ‏ من جانب آخرء بل آولا والذات» 
أن ی كد سبادة العقل » ولكن عل الطبيعة »لا على الدين » وهذا هو 
الفرق يبنه وبين « فيشته » . إذ الله فى نظره عقل و ثل المقل الطلق » 
النی هو أصل الوجود كله ء وغذا فان كايته ووحيه أصل المعرفة . 
وهو يؤكد سيادة العقل ؛ لآن المقل المطلق إذا كان أذلياً وسابقاً على وجود 
الطببعة وظبورها » فالفكرة أو المقل هو أساس الوجود الطبیعی » 
.وليست الادة أصلا للفكرة والعقل . والمادة إذن فى وجودها تابعة 
.ولاحقه لوجود الفكرة أو العقل » و الحقيقة» إذن مصنوعة من الروح أو 
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العقل » و ليس مأيسى بالعالم المادى سوی الظپر الخارجى العمل الداخل العقل د. 
فالعقل والروح عنده حقائق ... والعالم المادى هو حالم الظاهر » هو 
نوع من حال الخيال اليقظ بدون جوهر . 
وإذا كانت « الفکرة » أو العقل سابقاً على المادة » فليست «١‏ المعرقة 
الصحيحة » مستوحاة من الوجود الطبيعى أو المادى ‏ على عكس «كومت » 
كا سيأتى ... بل المقل هو مع‌درها ااصحیح والوحى وهو كابة المقل 
المطلق ( الله ) - مثل کتاب المعرفة اليقيئة » دون الطبيعة . 


یی فیشتہ و يهل : 

ومبدأ « النقيض » عندما استخدمه « فيشته » فى تصور الإنسان لنفسه . 
وصل به إلى تأكيد سيادة « العقل. » ووقف عند هت الحد . دون 
أن يسترسل فى الاستنتاج إلى تأييد الدين » من حيث إت اله عقل 
أيضاً ... بل إن فلسفته تتشعر يمناوأة الدين . ثم إن الخطوات الثلاثة الى 
يتطلها قطبءق هذا المبدأ ‏ وهی : الدعوى » ومقابل الدعوى » وال جامع 
بينبما ‏ لم تتجاوز عنده العمل الفكرى فى « تصور الإنسان لنفسه » . 

با أكد هيجل' فى استخدامه طذا المبدأً سيادة العقل » وسيادة 
الدين معا » عن طريق أن الله عقل . ثم جاوز به فى التطبيق العمل 
الفكرة » إلى الوجود نفسه . إذ «الفكرة» ‏ الى طبق فى دائرتها 
مبدأ النقيض ‏ موجودة » ووجودها على سييل الحقيقة » لامن حيث 
کونها سابقة على علم الس فقط ؛ بل حيث إلا «الاصل » 
فى الوجود الذى يتتقل من حال إلى حال آخر . .. وهكذا إلى أن يعود 
الوضع إلى الحال الأول . وإذاك صاحب استخدام ميدأ « التقيض م 
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عند « هیجل » ۰ مبدأ «التغيرء فى الوجود . وإذن يشتّرك « فشته > 
و « هيجل » فى استخدام مبدأ النقيض ف التدليل على قيمة العقل » و آرجحیته 
على الطبيعة فى هذه القسمة . 

ومبدأ « النقيض » عند د هيجل » هو بعد ذلك قانون عام الوجود ؛ تخضع 
له كائنات الطبيعة كذلك » وهی « الأشياء» » وان آثر هيجل قطبيقه أول 
الآم فى دائرة « الفكرة » . وخضوعبا له سجعل مصيرها إلى المفل 
المطلق » وهو الله . فكل كان من كائنات هذه الطبيعة يحمل فى نفسه 
المقابل والنقيض له » ويصير إليه لحظة ما . أى أن كل کائن یتعضمن بذور 
هدمه ۰ والثىء : هو ما ليس هو »> والعالم كله ناشىء عن التعارض 
والتناقض ٠‏ وکل شی۔ فيه متغير لان کل شىء ینطوی على سلب نفسه . 

وإذا كان كل شىء . له حال الصيرورة - متغيراً » وإذا كان کل شی۔ 
كذلك له صلة وعلاقة بالثىء الآخر » فإدراك الحقيقة هو أن يفهم :كيف 
تتغير الاشیاء ؟ ؟ 

ويرى « هجل » أن كين الاشیاء حدث بتار الصلة بين زيادة كية 
الثىء ونقصبا . وخصائص الثىء وصفاته تتغير بدودها تیماً لتر 
كيته زيادة وقصاً . أى أن التفير للثىء من حال إلى حال » 
يحدث إما بزيادة كيته أو بنقصبا » وتنیب خصائصه وصفاته یتبع التغير 
فى كه . والثىء يتتقل ال مقابله بتغير که زيادة دنقصاً , کا تنتقل 
خصائصه الآولى إلى المقابلة لها » تبعا لتغير الک فيه . فالماء يتغيد لله 
يخاد یتفر ک الماء آولاعن طريق الحرارة ء ويأخذ خصائص البخار بالتدريج 
تبعاً التغير السابق ی که . 

ومبدأ النقیض - وهو الذى يصاحبه التغير والانتقال كظاهرة له » 
يقوم فى تطبيقه فى «١‏ الثىء > على الخطوات آثلاثة : الدعوى ‏ 
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ومقابل الدعوی ٠‏ والجامع بين الدعوی ومقاپل الدعوی . يا تام على 
هذه الخطوات نفسبا فى تطبيقه فى مجال : « الفضكرة » (1000) عند «هیجل» 
نفسه من قبل » وكذا فى جال : « تصود الانسان لنفسه » عند « قيشته » . 

ف د الثىء » دعوی . ... 

و «لاشیء ء مقا پل الدعوی .... 

لان التفكير فى «الثیء» يساق حا إلى القابل وهو : «لاشی»» » 
وكونه يفوم : أن ١‏ الثىء » یسب إلى « لاشى » ويرتبط فى التفكير 
رم لاثىء » »كان فى هذه الصيرورة أو فى هذا الارتباط : جامع الدعوی» 
ومقايل الدعوى . 

وقول «هيجل» : نحن إذا تأملنا کونه « يصير > وجدنا ذلك يتجرا 
من جديد إلى دعوى » فقابل الدعوى » فإلى ال جامح بين الدعوى ومقایل 
الدعوى » وهكذا . . . حى أن كل شىء سینتبی إلى الروح الأأخير 
المطلق , وهی الله . 

وتوضیح ذلك فى مثال « الماء » السايق : 

۵ أن ألا فطع ون 

۵ و «لاماه» وهو الخاد كا بل اصرف .۰ . 

ه وصيرورة الثىء إلى تقبمنه ‏ وهى هنا د صيرورة الاء إلى مخار » - 
جامع الدعوى ومقا بل الدعوى . 

و صيرودة الثىء إلى نقيضه : ستنحل من جديد . . . إلى دعوى » فقا بل » 
الدعوى . فصيرورة الماء إلى مخار سقنحل‌من جديد ... إلى : ماء فبخار ,و مکذا 


© وصيرورة الثىء إلى مقا بله . . . . 
تمثل الخطوات الفكرية لمبدأ النقيض » وهی : 
۾ الدعوی. . .. 
و ومقايل اللعوی .... 
م والجامع بين الدعوى ومقابل الدعوی ( 66 )ام٣‏ ) . 
و د میجل + يطلق على هذا الشرح التق لبداً اقيض : , جدلا 
نظريا » ( Dialektik‏ ) ء . .۰ 
م وطالا هذا الجدل باق فى شرح «الفکرة فى ذاتها ( مومه ) » ومی‌العقل 
المطلق » يأخذ عنده اسم : عل المنطق » أو عل الوجود » أو الميتافيزيقا . . . . 
ه فإذا تجاوز ذلك إلى شرح ١‏ الفكرة» ‏ بعد أن تنتقل إلى القابل 
والتقيض ( طوذه-رمو ) وهو الطبيعة . يأخذ اسم . فلسفة الطبيعة . . . . 
. حى إذا وصل إلى « الفكرة » الى هی جامع الدعوى ومقابل الدعوى 
( » تمهت  ) » an-sich » und‏ وهی العقل اجرد ل 
يأخذ اسم فلسفة المقل . 


وغاية الجدل الظری عنده ‏ إذن ‏ هى الاستخدام العلی ل « القانو ثية» 
الستقرة فى طبيعة التفكير ؛ أى الاستخدام العلبى لقانون النقيض 
Det Widerspruch‏ . تلك د القانونية » الى توجد فى حركة « الفكرة » 
واتتقالما من وضع إلى وضع . هذه الضكرة الى تزول وترتفع من 
ضا تما بدأ تقيض . - البدا. التى يتل کر ,وکا 
کی تعود لنفسہا من جدید فى درجة أعلى . 

إذ الفكرة تتحول فما يقابلها ويتاقضبا ... . 

ثم تجتمع مع هذا القابل سوبا فى قكرة أعم وأعل » ما يترتب 
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على ذلك ضياع التناقض وذهابه » بوساطة « سلب السلب , ... ( وسلبه 
السلب إيحاب ) . 

وقد وضح ذلك من قبل فى أن : « شى. » يستلزم « لاشی» » . وكلاهما 
يجتسع فى « صيرورة » . 

ونقيجة الاستخدام العلى ليدأ « النقيض »۰ هی ذهاب مثل هذا التحديد 
الخاص واتتقاله إلى المقابل النقيض . ويهذا تتطور ١‏ الفكرء بعضپامن 
بعض فى تتابع لا يدخله شىء من خارج الفكثر ۰ حتی يصل الام 
إلى الأعم الأأثمل ... وهو « فكرة المطلق ء » أو الله . 

وباستخدام مبدأ ‏ النقيض  »‏ تكاصة من خواص العقل الإنساتى » 
وصل « فيشته » و « هيجل » معأ من الوجبة الفلسفية إلى : 

٠‏ رجيح جانب ٠‏ العقل» على الطبيعة والحس 

٠‏ وتقدير « الدولة » كعمل خلق للعقل الانسای 

» كا وصلا إلى أن سعادة البشرية رهن بالتعاون على العمل المثمر 
المنظم فى الطريق الذى برسمه عظاء الفسكر والسياسة . 

وبعد ذلك يختلف « فيشته, عن «هیجل » : 

فى أن الأول یل إلى سيادة العقل سيادة مطلقة على كل شىء آخر 


سواه حى على الدين والوحى » ییا «هیجل » ميل إلى سیادته فسب 
على الطبيعة وحدها . 


© سياد « الحس » و مرش الو ضعي : 
اتهى عصر التنوير بانهاء القرر الثامن عشر تقریباً » وابتداً 


عصر آخر من عصور الفکر آلاوری بظبور لجر القرن التاسح عش ه 
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وموضوع اصراع العقلى عند الاودیین واحد لم يختلف عن فى قبل 
هو : الدين » والعقل » والطبيعة . ولكن یز القرن التاسع عشر بفاسفة 
معينة » لان اتجاه التفسكير فيه مال لل‌سيادة « الطبيعة » على الدين والعقل معا 
ول استقلال ٠‏ الواقع » كصدر للعرقة البقينبة مقابل الدين والعقل . . . . 

كميز القرن التاسع عشر بأنه عصر د الوضعية » (Positivism)‏ 
و د الوضعية » نظرية فلسفية نشأت فى داثرة « المعرفة » » وقامت فى 
جو معين وعلى أساس عاص . أما جوها المعين : فهو أولا وبالذات 
سيطرة الرغبة على بعض اعلاء والفلاسفة فى 'معارضة الكنيسة, 
والکنسة ملك نوما خاصاً من المعرفة ؛ وكانت تستغله فى خصومة 
المعارضين :قترة من الزمن . وهذا النوع الخاص من العرفة الکنسة 
دو « المعرقة المسريحية اادكائو لِکیة » بوجه خاص ‏ کا سيق أن ذكرنا ‏ 
أو هو المعرفة الدينية » أو المعرفة اليتافزيقة بوجه عام . يضاف 
إلى هذه الرغبة القوية فى معارضة الكنيسة » ومعارضة ما تملك من 
معرنة اصة ‏ أن فاسفة دهم « امنور ع وهی الفاسمة العقلية أو المثالية. 
فى نظر قلاسفة « الوضعبة » ء قد أفاست فما أرادت أن تصل إليه : وهو 
[بعاد التوجيه الكنى كلية عن توجيه الإفسان ٠‏ وتنظيم الماعة الإنسانية 
على هذا الاساس . إذ مالت هذه الفلسفة على عبد «هیجل ‏ إلى تأييل 
الوحى واادين من چدید بعد أن أحاط «کانت ‏ إيان عصر التتویر 6. 
فى تقده « للعقل النظرى » . المعرفة الديئية بمجموعة من الشكوك تجسلیا 
ظناً بمیداً عن اليقين . کا جعل جدل ( منطق ) ما بعد الطبيمة يعثل 
الظاهر دون أن ېدمه > وادعی أن فى كل ظاهرة ‏ فى تعليل ما بعد 
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الطبيعة ‏ تكن علة شخصية الحک يدعى فيها آنبا علة مجردة . 


وإذنالغاية الأولى للبذهب الفلسن الوضعى هی معارضة الكنيسة » وبالتالى 
معادضة معرقتبا . ومن باب التغطية عادض هذا المذهب باسم « العلل » 
المتاهيز يما والمثا لية العقلية بهذا العنوان . وإلا فإن المذهب الوضعى فى الوقت 
النى ينكر فيه دين الكنيسة » يضع ديناً جديدأ يدله : هو دين « الإنسانية 
الکری» ! ويقوم هذا الدين على «عبادة» و «طقوس» - کا تقوم 
المسيحية » وله قداسة واحترام فى نفوس التابعين على نحو ماللكثلكة ! ! 


وأما الأساس الخاص الذى قامت عليه الفلسفة الوضعية : فو تقدير 
الطببعة وتقسمها وحدها كصدر للعرفة . والطبيعة ۰ أو الحقيقة > أو 
الواقع » أو الحس ٠‏ كلها تدل على معتى واحد فى نظر الوضعيين . 
وتقدر هذه الفلسفة الطبيعة » لا كصدر مستقل لأسب للبعرفة » بل کصدر 
فريد لللعرقة البقينية أو المعرفة الحقة . ومعتى تقدیرها الطبيعة على هذا 
الحو : أن الطبيعة فى نظرما هی الى تنقش القيقة فى عقل الإنسان » 
وف ای توحی با وترسم معالمبا الواضخة . هى التى نكون عقل الإنسان » 
والانسان - لهذا لا پل عليه من حارج الطبيعة ؛ أى لاعل عليه یا 
وداءها . ا لاعلى عليه من ذاتة الخاصة » إذ أن ما يأ من ه ماوراء 
الطببعة » خداع لحقبقة » وليس حقيقة ۱ ۱ وكذا ما يتصوره العقل 
من نفسه وم وتخيل الحقيقة » و ليس حقيقة أيضا ۱۱ 


وبناء على ذلك : يكون «الدين» ب وهو وحی « أى ما بعد الطبيعة .ى خداع ! 
هو وحى ذلك ااوجود ۰ النی لا عدده ولا مثله کانن من كائنات 
الطبيعة . هو وحى « أله > الخارج عن هذه الطبيعة كلية ... 

وكذلك « المثالية العقلية » وم لا يتصل عقيقة هذا الوجود الطبيعى » 
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إذا هى تصورات الانسان من نفسه » من غير أن يستلهم فما الطبيعة 
الثررة ای بعش فبا وتدور حوله . 

واذن ما بتحدت ايه الانسان » ککاش شخصی »> عن الانسان 
كوضوع لوصف » أو ما يتحدث به الانسان عن الطبيعة ای بعيش 
فها کوضوع للحم علبا » مستمداً حديثه عن هذه أو ذاك من معادف 
الدين أو امثالية العقلية ‏ هو حديث بثىء غير حقيق عن شىء حفيق . 
هو حديث غير صادق » خضع فيه الإنسان المتحدث إلى خداع الارن 
عم ألتقا ليد > أو إل خداع د الوم » بحم غرور الإنسان بنفسه ! 

إن عقل الانسان فى منطق هذه الفلسفة - أى ما فيه من معرفة ب 
ولبد الطبيعة ۰ التى تتمثل فى الوراثة » والبيئة > والحياة الاقتصادية 
والاجتاعية ... إنه لوق ولكن شااقه الوجود السی ... إته شکر ۰ 
ولكن عن تفاعل مع الوجود احوط به . . . [نه مقيد مجبر » وصافع لقید 
و ابر دو حیاته المادية ۰۰ ليس هناك عقل سابق على الوجود المادى » 
كا أنه ليست هناك معرفة سابقة للانسان عن طريق الوحى . .'. عقل 
الانان ومعرقته «وجدان تیعا لوجود الانسان المادى . .. هما انطباع 
لحياته الحسية الادة الى يقنفسها . 


الطبيعة هی التى تنطق عن تقسبا » ويحب على الانسان أن يتمد 
«نطقها » [ذا أراد أن يعيش قبا . ومنطقبا وحده لا منطق د المولبين» » 
ولا منطق « المقليين » » ولا منطق « أصحاب ء النظرية السيكولوجية فى معرفة 
الانسان - هو الذى خط الطريق الستقم فى حماة الإنسان » وهو 
النى عدد آهداقه فا ۱ ۱ وطریق الانسان فى حياته الطبيعة يبتدىء 
من الفرد ویتبی شا وإذن : فالفرد نفسه ليس غاية » وحاته 
الى إعاشها ليست هدفا لسعيه . إنما خابته الأخيرة نی يحب أن يسى 
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إلبا » و ذمب فما - کا يذهب الما بد الصوق صاحب عقيدة « الاتماد » 
فا وله وبعيده ‏ هی الماعة . رطالا كانت الماعة هی غاية الفرد 
الأخيرة فبى معبوده ۰ وتذهب حربته فبا لتبق لحا الحرية » وتفی 
حياته فى سييابا لتبق لا الحياة الأبدية الخالدة . 


کرم 00۳۵ : 

و « آرچست كرمت» ۰ فى مقدمة بناة هذا المذهب الوضعى » کا سبق 
أن تحدثنا عنه هنا فيا قبل (© . ونعيد الحديث عنه مرة أخرى أصلة 
عفد شا و مادك 4> و غا باه هذا الي ق أنه و الدن سرع 
تلك القضية الى هى موضوح هذا الفصل من الباب . ولا تتجاوز 
نظرته الفلسفية فى قليل ولا كثير الرغبة فى الاصلاح الشامل للجاعة 
الإنسانية . وهو عمل استقلال الآفراد » والیحت الحر واستقلال 
الاتجاه فى الحياة » مسثولية ما يتتج عن « الاستقلال » و « الحرية > 
من فوضى الأراء وفوضى الأحرال العامة ... وهو إذن من أصهاب 
« الجي » و « التقبيد» . 

وإصلاح الجاعة فى فظره » يراه فى سيادة الملل على كل شىء . 
وق الدرجة الاول يراه فى وجوب إخضاع أعمال الحياة إلى ميدأ عام له 
اعتباره » (خضاعا قرب فى اتساع نطاقه ما كان لنظام العصی الوسيط 
الکاولیی - ون اعتبر هذا النظام مضللا فى نظره 11 

كان يرى أنه يحب أن يحل د العم الواقعی » عمل « اللاهوت » . 
هذا العم الذى یتحمل حرية الابمان تصلا قليلا وف طاق ضيق » على 

(۱) ص ۲۷۹ من هذا السکتاب ( الك الاسلای ) ء واعادة الحديث عنه ية أأخرى 


حنا » كالحديث عن الأتجاهات الفكرية فى :ریخ اجامة الأورية منذ الاصلاح الدبى 
الى القرن التاسع عشمر » هو لتوضيح فلسفة كارل مارکس . 
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نحو مانحمل اللاهوت وقت سيادة الكنيسة ۱ ! فاللاهوت السیحی كان 
لا بطیق حرية الا مان إلا قلبلا ٠‏ فكذلك العلم الواقعی - فى نظر «کومت » - 
لایسح أن يطيق مایسی ب « حرية الابان ‏ إلا على هذا الحو 
من الضيق والقلة ! ! 

وقد عنى « کومت » ببذه الغاية الاصلاحية الجاعة الإنسانية ‏ کا يرينا 
هنا ليس فقط فيا سماه « فلسفة التاريخ » » وليس فقط ی المشروع 
النى وضعه وهو د دين الإنسانية » وما لهذا الدين من عبادة ... بل 
قبل كل شىء فيا طلبه من وضع القوة الروحية جانب القوة المادية 
فى نظام اجماعة الجديد ۰ ولكن على أن لاتكون القوة الروحية مستمدة 
من تعالم الكنيسة! ! 

والفلسفة الوضعية إء أو الواقعية » الى يحب أن يقام علها نظام 
الجاعة الجديد » ليست سوى النظام المنظم لعم الواقعى نفسه . ونظام 
العم الواقعی يقوم على أن « المعرفة الانسانية ‏ تستند إلى علاتات 
الظواهر بعضا ببعض ۰ وأنه ليس هناك فى دائرة المعرفة « مطلق » 
يحمل أساساً ول . والمبدأ المطلق الوحيد الذى له اعتبار عام , هو أن كل 
شىء نسي ... وإذن ليس هناك فائدة من الحديث: عن الاصول والعلل الأولى 
للوجود » ولا عن أهدافها الاخرة > وهی معرفة د الميتافيزيقا » و « الدين ».. 

و« قندلبند » 2١‏ یملق على فلسفة «كومت» الوضعية بقوله : 

« إن تاريخ الفلسفة الذى سار به « كومت » كثير التعقيد . . . هو 
جذاب فى بعض نقطه » ولكنه فى الاک فرم على اموی وعدم المعرقة 
والح المغرض ۱۱۱ ويمكن أن يفهم كبناء فقط لفرضه الإصلاحى . 

د واتتصار « النظرة الواقعية » - مع اتنصار تنظم المحياة الصناعية 
)١(‏ فى کتابه الشمور: تاريخ Philosophie der Geschichte ( ill‏ )امن ۲ هه 


۳۹ 


فى الوقت نفسه ؛ هو خاية التطور التارخی الشعوب الآوربية . هذا الاتتصار 
الذى سبزاوج فيه د ألفكر المظم » ( وهوالفلسفة الواقعية ) » « القوة العظيمة » 
( وهی قوة المال ) ۱ ! 

د وقانون الدودة اثلائة » أو قانون الراحل اثلاثة الى مر فبا 
المعرفة »> وهی : الدين » والميتافيزيقا » والواقعية ‏ وهو القانون النی 
وضعه « کومی » تأبيداً لمرفة الحس - تأ كد بالذات » بالحال الى و صل 
اليا واضع هذا القانون : وهو « کومت » نفسه » ۱ ۱ فکومت 
سقط فى الرحلة الآخيرة من ماحل تفكيره فى الجال اللاهوی مرة 
ثا نية ... أى أنه عاد إلى د الدبن» مرة أخرى بعد ماترکه » وبعدما 
ترك الميتافييقا » ليستقر من جديد ف « الواقعية » أو ١‏ الوضعية » ! إذ أنه 
جعل د الانسائية > كإله أكر موضوعا للتقديس الدينى » حول فيه کل 
د جباز الخدمة القدسة » فى صورة واقعيةء ! ! 

و دفندليند > يشير فى تعليقه عل فلسفة «كومت » » إلى أنه استخدم 
د التاريخ فى التدليل على أن « المعرفة الواقعية » هى غاية التطؤر التاريخى 
الشعوب الاودية » يحانب تنظ الحياة الصناعية .و بذاك تکون المعرفة 
الواقعية هى النوع الوحيد من العرقة الذى تسعی ليه البشرية ويحب أن تسعى 
إليه » وهو الذى له اعتباده العام » وليس لغير هذا النوع اعتبار ما . 

و «التاريخ » النی استخدمه .کومت » هو تاريخ المعرفة » . 

ه فقدكانت معرقة الا نسان قبل تفلسف الاغریق : ذات طابع دیی . 
ه ثم آصبحت على عبد سقراط وأفلاطون من فلاسفة الیونان : عقلية 
٠‏ ثم مالت بعد ذلك على عبد آرسطو : إلى « التجربة » والواقع . 


م استدأت دورة أخرى من جديد . 


۳۰ 


فاعتبر الدين فى القرون الوسطی مصدراً للمعرفة ٠‏ ثم جعل للمقل اعتباره - 
بدلا من الدين - فى عصر التنوبر في القرن الثامن عشر » م قوی الیل إلى 
اعتبار المعرفة الحسيية أو الوضعية وحدما - دون المقل والدين معا فى القرن 
الناسع عشر . 

هذه دورة ثلاثية ل « اعتباد العرقة » فى تاريخ الانسانية ... فإذا 
كانت هذه الدورة الثلاثية قانونا لا بتخلف « للمعرفة » » أو بالاحری 
« لاعتبار » مصدد العرقة » فالنتظ - بناء على سيد « اتاریخ > 
أن یمود « الاعتبار » إلى الدين من جدید » بعد أن قوت هوجة 
الواقعية أو الوضعية فى القرن التاسع عشر ..: قتشکس حدثبا فتضعف » 
فبقل اعتبارها » وعندئذ یمود الاعتبار فى المعرفة للدین وحده ! 

ويلاحظ أن الاسلام - فى تاريخ البشرية ‏ أتى على إثر طفیان 
فوكية: رالىج ا .شمن 
القرآن موقف اللحدین أرباب الحس . من رسالة الإسلام » كعرفة 
دينية موحى با » وهو موقف إنكار لها ۰ لاعتبارم الحس وحده 
فى المعرفة . يقول القرآن الكريم فى سودة ( المؤمنون) : «أيعدم آنک 
إذا متم وکنم تراباً وعظاماً انم مخرجور_ . هبات هبات لما 
توعدون ۱ ! إن هی إلا جاتنا الدنیا » موت وبا , وما نحن 
جع ین . إن هو ( الرسول ) إلا دجل افتری على الله كذ ( لانه 
حالف اعتقادهم فى الحس ) وما تحن له بمؤمنين » ۱۱۱ 

و هو کومت » _ و ککارل مارک » بعده » وككل الوضعيين(الحسيين) ‏ 
يمتمد على حركة « الشاریخ غ . فهو فى معالجته « العرفة > اعتسد 
على تارا . . وكذلك د مارکس » فى معالجته « الاقتصاد, اعتمد على تار 
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الاقتصاد . ومکذا . . . والنتبجة ال, وصل [لپا « کومت » فى المعرفة 
وهی اعتبار العرفة الواقعية وحدها » وکنلك النقيجة الى وصل الها 
د مارکس » فى الاقتصاد : وهی اعتبار الاشتراكية الماعية » وحدما ۰ 
رکناك کل تقيجة لبحث وضی اعتمد على حركة التادیخ -- هی ية 
مان بأحداث متعاقية فى تاريخ البشرية . 

فإذا كان تعاقب هذه الأحداث قانوناً للحياة البشرية لا يتخلف » 
فا وصل إليه د كومت »ف المعرفة » وما وصل إليه « مادکس ‏ ف الاقتصاد - 
کا سيأ » آس مؤقت يتنظر أن يذهب . ليحل عله ما أعقبه فى صورة 
الحياة البشرية الثلائية .... وإذن هي نتاج ليس غا صفة الاستقرار والدوام . 
ومن يعتبرها من هؤلاء المفكرين آماً دائما وطابعاً للحياة لا یتغیر » 
یکون مؤمنا ما وصل إليه» أكثر من كونه ملاحظاً لأحداث التاريخ » تلك 
الأحداث الى مر فى سلسلتها المتعاقبة الحلقات » والی تبتديء من قطة لتعود 
لپا من جديد بعد حين . وقد أنكر هؤلاء الفکرون « الاعان » كصدر 
للمعرفة » وقامت فلسفتهم الحسية على [نکاره . وهنا یسجل«فلندلیند» فى ملاحظته 
على « كومت » ! أنه دار مع نفسه فى البحث » يما عثل الراحل الثلاثة 
لقانون « الدورة الثلائية » فى تاريخ المرقة ! فأنكر الدين » ثم أنكر 
العقل » ليستقر بعد ذلك فى الواقعية » عم رجع فعاد إلى الدين والإيهان , 
إذ جعل اله هواه الذى يتمثل فى الإنساننة ۱ ۱ 

ولكن ما نلاحظه نحن هنا على « کومت » هو ما يتنظر من تطبيق 
قانون الدورة الثلائية فى المعرفة كقانون لا یتخلف . وما نحم به 
من توقع سير حركة « المعرفة » من جديد نحو الدين والإعان . هر تنجة 
تطبيق هذا القانون » وليس نقيجة لرغية خاصة رهوی معين . 


۳۳۲ 


قر وه Feuerbach‏ : 

وثاتى الفلاسفة المقدمين ف الفلسفة الوضعية « فسّر باخ » (0 » الفیاسوف 
الألماتى » تلك الفلسفة التى سيطرت على تفكير القرن التاسع عشر » واتی 
اشتد جدضا الفكرى ضد الدين ( المسيحى ) على وجه خاص » وان 
أصابت كذلك « المثالية المقلية » . 

د فسترباخ » يرى أن الفلسفة هى عل د الواقع » فى حقيقته › 
وق عمومه . وجوهر د الواقع» هو الطبيعة اشاملة » التى تدرك بطريق 
الواس . وعنده أن : الحقيقة » والواقع » والحس ‏ كلها سواء . 
وليست د الحقيقة « هی المادية » ولا هى الثالية النظرية . ولا فى عل 
الطبيعة . ولا عل النفس ... هى ءل الانسان ققط . وعن طريق عل 
الانسان يعرف : أن مايسمى «بالجسمىء » وما سی أيضاً د بالنفسى» يكو نان 
تى الإنسان « وحدة الحياة > و د وحدة الواقع > تلك الوحدة الى 
لا تنفصل ولا تنقسم إلى جسمى و نفسی إلا فى الاعتبار فقط . 

ون نظره من جانب آخر أن : عل الانسان أيضا هو الدين . 
والدن إذن محصول للعقل الإنسانى ؛ وليس موحى به من خارج الإنسان . 
والطبيعة الإلحية كذلك هی طبيعة الإنسان نفسه » التى تجردت من 
قيود الفردية والشخصية . أى قيود الإنسان الواقعی الجسى .. . هی 
الانسانية . هذه اطبيمة الإنسانية التجردة ینظر إليها فى احرام 
و خشية وقدسبة > على آنا شىء آخر” مقابل لطبيعة الإذسان الفردية . 
واقه با لنسية للانسان .و کتاب جامع لاحساسات الا فسان العالية » وأفكاره 


)١(‏ ۱۸۷۲-۱۸۰6 وهر Ludwig Feuerbach‏ . وفلسافته تعتر من الأسس 
قوية فى بناء الا ركسية 3 الى جات شمارها ۳ ااان مخدر © J‏ وهو موضوع هذا القصل 
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وآماله ٩(‏ . الله مو : صاحب كل قوة » وهو الرحم > وهو الحبة . 
ومعنى ذلك : أنه فى نظر «فسترباخ» ليس هناك شىء آخی غير القوة. 
القوة والرحة » وامحية التى هی إلهية والمكة والعدالة والخيرية تسود 
الحياة الإنانية فقط «ندما يكون عکبا عدلا يدا . 

وأيضاً فى نظر م : الحياة خر الآوية ليست شيا آخر غير هذه الحياة 
الانسا نیة ب على اعتبار أن الله ليس شيئاً آخر غير الإنسان » إذن کان 
حكبا عدلا خیراً -- لکن بعد أن ینظر إلها نظرة مثالية . 
والفجوة القدمة ‏ عل نحو ما تصور الادیان - بين هذه الحياة والحياة. 
الأعرى يحب أن ترول . كى نرکز الانسانية نفسبا » بنفس غير 
مشتلة وقلب موحد › فى عالما الشاهد وق حاضرها اقا . وعن 
طریق هذا الترکین غير الموزع ۰ فى الصام الواقعی فقط ء تقوم حباة 
جديدة للانسان » وتتتج أعمال وتأملات كبيرة » وينشاً عظاء من الناس . 

وإذا انقطع « (عانتا » وتصديقنا بحياة أفضل ( فى الآخرة ) ». 
وأردنا مع ذلك فى غير تفرق أيحاد حياة أفضل ۰ فسنخلق أيضا حياة 
أفضل . ولكن لک “ريد هذاء وتريد أن نحققه » يحب أن ننع. 
مکان مبة الله » محبة الإنسان ‏ كدين » وحید » حق . و أن نضم. 
مکان الإعان باه » الا مان بالا نسان نفسه ويإمكانياته الخاصة و بعظمته . . . 
الإمان يأن تقرير المصير للإنسانية ليس من طبيعة خارجة عنها أو فوقها › 
وما يرتبط بها نفسها “مام الارتياط . 

۱) يردد هذا الى كثيرا ی الكتب الشبوعية . وكنموذج ف التألف العربى الشيوعية 
يراجم كتاب : « الله والادان » » ص ٠٠١‏ - ۱۰۱ اصطنی مود » من ساسلا : کتب 


البجميع » عدد مارس سنة ۱۹۵۰۷ » صدر عن دار الجهورية . 
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هذا جمل ما تنطق به فلسفة « فتيرباخ » . وستری أن فكرة 
ا« التعويض » فى الدين » الى احتلت منزلة كبيرة فى فلسفة فسير باخ 
.هذه بعد أن تبنتپا فلسفة ه كومت » قبله - لا تقل تأثيراً فى المذمب 
الماركسى وق صراعه ضد الدين » عن الافکار الرئيسية التى أقام علا 
د كارل ماركسء دحام فلسفته الخاصة ؛ والى استمارها من « هيجل » > 
سو د كومت » » بصد تعديل فى فهم بعضها » وتوسع ى تطبيق 
.بعضبا الآخر . 

استی تال Steinthal‏ : 

وكان من المکن أن لا يعنينا الحديث عن هذا الفلسوف الألماتى الأخر (© 
فى هذا الفصل النی تحاول فيه بيان الصلة بين دعوی أن : « الدين 
خدر » وتفكير القرن التاسع عشر فى أوربا > قير أنه لا ميد 
للبادکسية پاستخدام فكرة « العقل الجرد » - العروقة ل « هيجل » على نحو 
“آخر جمل به عقل الإنسان ثابماً للبادة - آثرنا أن نذكر رأيه هنا فى ١‏ المقل 
اجرد » » إذ أن تبعية العقل للبادةآساس دئيسى ف قعالم الماركسية - کا سارى » 
.وهو يلعب دوراً قوياً فى الصراع بيبا وبين الدين . 

و« اشتين تال » أعطى ميدأ د العقل اجرد » عند « هيجل » صورة 
أخرى ؛ حینا قبمه كبداً د نفسى وتجرف خالص » ۰ ولیس کید عقل 
-ومثالى ‏ 5 فرمه « هيجل » نفسه . وبناء على ما صور به «١‏ اشتّين تال» 
هذه الفكرة » أصبم للاحداث الكثيرة دور رئيس فى حياة الفرد المقلية 
ف , العقل اجرد > عنده هو ترابط وصلات نفسية » ينمو فيا 


الانسان . وبواسطتها كان ويكون » وهو عضو فيا لا ينفصل عنما 


(۱) ۰-۱۸۲۳ ۱۸۹۹ : هو 51381831 H9 mann‏ نبلسوف يبودى وياحث لغوى 
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عال . ومذا اترابط ينغا من التحدید التاريخى للجاعة » ثم من المقل 
المام النی يوضع أساساً » للحياة الفردية والعقل العام - کا يراه 
« اشتين تال» يعير عن نفسه تعبيراً غير شخصی ؛ يعبر عر نفسه 
فى اللغة ء والعادات » والمنظات العامة . والذی يكون تاريخ الماعة ثم عقلبا 
العام هو أحداث الحياة » وما بقع فيا من تعلورات . وال نسان الفرد متأثر 
بهذا العقل العام ويتحدد به . 

وإذن « العقل الجرد » : ليس فكرة عامة تعلو الکائنات المتفرقة > 
وتخرج عن نطاقها ثم تطلق هذه الكائنات مع تفرقها» كفكرة الدولة » 
والجاعة ۰ والفن على نحو ما تصور « هيجل » . وما هو بالاحری 
جو نضی » نكون أولا من أحداث مادية ؛ ومن ججملة من العلاقات 
والروابط تجمعت كصودة لا يقع فى تاريخ الجاعة » ولا يكون 
لما من تتقاليد ۰ ومنظات » ولغة . وعندئذ يعيش العقل الجرد فى 
صمم الحياة » ويعتير مرآة لا يحرى فبا » ومصدراً أيضاً لتكوين. 
عقول الافراد . وعقول الافراد إذن بالنسية له »> صور له وآفراد 


منه » وحادثة عنه . 


با کسی 1872 : 
والان یکی ما قمنا م فلاسفة مؤيدين لسيادة « الطسعة ». 
على العقل » والدن معا » و لک نتتقل إلى د مارکس »0 . . . 
نه الفيلسوف الذی أثر تأثيرآ كبيرآ فى انتصار البحت الطبيعى الواقعی. 
على الميتافيزيقا » وعل طريقة التشکیر الخاصة بعصر التنوبر فى القرن 
07 ۱۸۱۸۸۱ - ۱۸۸۲ هو وال( er1‏ : فيلسوف يبودى ألمانى » وعالم اجام > 


وصاحب الذهب الادی التارحی 3 وصاحب فلسقة التاريخ الادية للمذهب الاجماعى 3 بالاشتراك 
مم EugjeS‏ 
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التاسح عشي . وآراژه مع اجار وو1اعم28 تعثير دستور 
الماركسية فيا يسمى : بالاشتراكة الجاعية » أوما یسعی بالشموصة . 
أو البلشفية . 


(۱) الصراع یی الطقات : 
وماركس له جدل ( اه1 ) ومنطق ۰ استخدم فيه « النقيش > 


Der Widerspruach : Principium Contradictions (‏ ) - الذى 
عرف للفياسوقين الا مانیین قبله : « فيشته» و « هیجل» . . . و لکنه استخدمه 
فى مجال آخر » غير مجال « التصور الذمنى » الذی وجدناه عند « فشته » ۰ 
وغير محال « الفكرة » الى عرفناها ل « هیجل > . استخدمه فى جال 

د الاقتصاد » » واسقند فى هذا الاستخدم إلى تاريخ ابفاعة . 


فکل « شىءء ‏ فى فظره ‏ يتضمن نقيضه » يحيث إن كل د شیء » 
هدم نقسه » وهذا هو التصوير العام ليدأ النقيض . ولكن « مارک » 
يستخدمه ک يدلل على وقوع انبياد « الجتمعات » وسقوطبا ٠‏ تلك 
الجتمعات التی قامت على أساس من د الرأسمالية » . فالجتمعات السابقة على 
الرأسمالية » وهی : دول الاوك » والجتمعات الإقطاعية ( آصعاب الزادع 
الكبيرة ) اثپارت - بناء على تفكير « مادکس » لأنها تضمنت عنصر 
القابلة » أو النقيض . وعل هذا النحو ستنباد هذه الجتمعات الحديثة 
الرأسمالية . وتحول إلى القابل والنقيض دلا ؛ وهو الجتمع الشيوعى 
ذو الطيةة الواحدة من العال . 


ومع أن مبدأ ١‏ النقيض ء لا يقف بتحول الثىء إلى مقابله فقط » 
بل سیتحول الثىء ومقا يله إلى « جامع « ما 6 م هذا 2 الجامع » بدوره 


۳۷ 


يصير إل د شىء يتحول هو أيضا إلى مقابلة » ثم إلى « جامع » . 

وهكذا ‏ مع أن منطق هذا المبدأ هو الاستمرار فى ١‏ التحول » > 
فالماركسية تقف تترقب تحول الجتمع الرأسمالى إلى النقيض والقابل له 
وهو الجتمع الشيوعى ء عند حد هذا الجتمع . ولا تذكر ‏ فطلا 
عن أن ترقب ‏ توقع البيار المجتمع الشيوعى وسقوطه › وهدم 
نفسه فى جتمع مقابل له » بناء على أن كل شیء يتضمن تقيض نفسه » 
وأن فيه عامل المدم لنفسه ۱ ! وهذا مما يؤخذ على التطبيق الفلسق 
لمودأ النقيض ف الفلسفة الماركسية » کا سنذكره فى شىء من التفصيل فا بعد . 


ويرى د ماركس» أن اتتقال الثىء وتغيره إلى نقيضه ‏ تطبيقاً لمبدأ 
النقیش -- محدث بالتدريح . ولكن التدرج فى التغير يصل إلى نقطة 
معيئة » ثم محصل اتقلاب ای . وهذا التغير محدث بسپب زيادة كية 
الثىء أو نقصبا ۰ والتغير فى الک يتبعه تغيد فى الکیف واطابم معأ . 
«واشی. » بعد أن تتغيد كيته یکون له طابع جديد » أو حال جديدة 
تختلف عن حال الماضية 61 . 


وعندما يقول د ماركس > : إن كل د شىء € سیر بالتدديج ولكن 
إل نقطة معينة فقط » يقصد حرفياً كل شی. . وهذا معناه أن كل شىء 
فى الطبيعة مدفوع لان يظفر ويطفح فى الوجود » ثم تن عن طريق 


(۱) اذا کان إلسان يسحن الاء » فان سرعة الذرات رتم بالتدريج نحو أعلى إلى نقطة 
معيبة . وبعد ذاك يأنى النغير الفاجىء الثورى » فلوس عندنا ماء » ما عندنا مخار . وفى مخار 
الاركسيةء أنالز بادة فى حرارةللاء تفر فال » ولسکن عندما يحصلالتغير الفاجی» یکون هناك 
مخار - الذى هو تلف فى الكيف والبوع عن الاء . ویهذا الثل يثبت « مارکس » شيئين 
أولا : أن تمير السك _تبعه تغير السکیف ء وثانياً : أن الانقلاب فى التغير آصس ضرورى . 


۳۸ 


الانقلاب الفاجی. والتغير الثوری . ومن الخطأ فى نظر « مارکس » : قبول 
مبدأ التغير بالتدريج کحادث مستمر » بدون اتقلاب . ولا بهم أن 
تتحدث هنا عن الجاعة » أو الكائن العضوى الحيوى . فكل شىء › 
بالسبة إلى الماركسية ۰ بحب فى وقت خاص أن بمر بانقلاب لجاق 
ثورى . و « الانقلاب ظاهرة طبيعية ‏ فى نظره ‏ لكل موجود أو 
لكل ما بو چد . 

ومعتى هذا القول أيضاً أن کل شیء يوجد » هو فى حال تغير 
دام > کل شىء هو صيرورة . فلا شىء فى الوجود يبق على حال واحد . 
کل شىء جاء إلى الکو ثة ينمو وبتطور » وق الباية ,عطی و يذهب . 


وكنتيجة لمذا القول : تدعی الارکسة أن النی يعتقد من الناس 
فى القم آنپا أزلية أى يعتقد بق غالدة - هو مصدق بأشاء لاتوجد 
فى هذه الطبيعة . حى «ؤلاء اللذين یسقدون أن بعض القم يحب أن 
يحتفظ با اوقت الحاضر أو الحال الراهن » ثم مصدقون أيضاً عا 
لایقم . فاذا اعتقد شخص أن كل شىء بتغير » فن السذاجة بعد ذلك 
أن بكون محافظاً ۱ ! وقم من الراديكالية الارکسية يتفرع عن 
هذا النطق 

وهنا نيحد أن الماركسية أدخلت على مبدأ النقيض النی يفرض 
الاتتقال والتغير ‏ ظاهرة أخرى هی ظاهرة « الانقلاب » و د الثورة » 
عندما بصل الاس فى اتتقاله إلى مرحلة معيئة . کا آنبا تقيس اتتقال 
جع من طبقة إلى طبقة » على الماء ( الطبيمى ) فى انتقاله من‌حال إلى حال 
أى فى انتقاله إلى ار - وذلك أنه لابد فيه من د انقلاب » و « ودة» . 
و بالاضاقة إلى هذا وذاك نجدها وسعت دائرة ء الشیء» ۰ فل يعد الكائن 


۳۳۹ 


اطبيعى » وإنما أيضا يشمل « القم الأخلاقية ۰ . ول تصیح الم 
الأخلاقية قابلة للتغير خسب -- فى نظر الماركسية ‏ بل واجبة التغير . . 
وتتفل القيمة إلى تقيضبا فى تدرج » ثم يم التغر أو الانقلاب اة 
و دامة وأحدة . 

وعلى نحو صنيع «هیجل» فى صياغة « ميد النقيض »۰ توضح 
الماركسة أن : كل شىء يتضمن قوتين دئیسیتین متقابلتين : واحدة تسمى 
« الدعوی » والاخری تسمى د مقابل الدعوی ‏ »ء هاتان القوتان تهدم 
إحداهما الاخری » ولکن يشا من المدم حالة جديدة تسعی « جامم 
الدعوى ومقابلبا > . ثم يسقط هذا الجامع و یتحول إلى مقابله » وعندئذ 
نحصل على دعوى أخرى » وعل مقابل الدعوى من جديد ء ثم ينشأ من 
تقابلبما وتناقضپا جامع جديد » وهكذا . . . فى تسلسل لانهاية له . 
وصياغة مبدأ النقيض فى هذه العبارات » ريما اسب تطبيقه فى دائرة الجتمع الى 
اختارتها المادكسية جالا للتطبيق » وربما ناسبه أيضاً معنى « الصراع » بين 
الطبقات فى الماعة ‏ النی حرصت هى أيضاً على أن يكون مصطاحاً خاصابها » 
وذلك بدلا من « التقايل > بين «الثىء » و «مقابله » وهو ما اصطلح 
عليه ( فيشته ) و ( هيجل ) من قبل » عند شرح ( مبدأ النقيض ) . 

وقد اختادت الماركسية مبدأ النقيض فى دائرة ( المجتمع ) » واستخدمته 
لتحاول أن ترهن به على أن ااشموعبة لم 
وجد قبلها . . 
ه فاجتمع ذو النظام اللی سقط وتحول إلى الجانب القابل له . 
ه والجاب القابل له طرفان » وهو حكام الك من جانب والعييد 
والفقراء و رعمته من جانب آخر . . 
ه ثم ن الفريقين التقابلین ( حكام الملك ورعيته من المیید والفقراء ) 


۳۳۰ 


تکون الجامع بين د الشىء » وء مقابله » » وهو الجتمع الإقطاعى ‏ إذ حكام 
الاك أصيحوا اب الاراضی ء والفقراء أصبحوا م المستأجرون لها .'. . . 
ه ومن الکفاح فى الجتمع الاقطاعی بين اللاك والفلاحین نشأت الرأسمالية 
الصناعية » وبذلك سقط الإقطاع فى القوة المقابلة له وهی الرأسمالية . 
ه وتريد الماركسية لك أن تقول الآن : إن الرأسمالية ‏ وفبا طرفان 
متقابلان : أسحاب مال وجمال ‏ سيسقط أحد طرفها فى اقوة 
القابلة ما . وه قوة المال . والمجتمع الجديد ۰ هو الجتمع الاشتراى 
ذو الطيقة الواحدة . 

ولکن . أقف مبدأ « النقيض » عند هذا اجمتع الجديد ذى الطبفة 
الواحدة » أم سيدقط هو بدورهى مقابل له - کا هو منطق هذا البدأ 
النى يعد كضرودة حتمية فى الوجود ؟؟ 

وترى الماركسية أن اتقال الجتسع من حال إلى حال إصحيه 
قطور فى القيمة . . . فالاقطاع أسمى من دولة الملك ٠‏ والرأسالية أسمى 
من الاقطاع » والشيوعية إذن ی من الجتمع الرأسيالى ۱ ! وادماء 
أن كل مجتمع أسمى من سابقه مصدر براق للدماية الشيوعية » وكثير 
من الناس يصيرون أتياعا الشيوعية » لام يعتقدون آم بعملون من 
أجل مالم احسن» من أى عال آخر وجد قبل ذلك . 

وعا أن ميدأ « النقيض » مبدأ ضرورى فى اوجود - وإ كانت 
ضرورته لا تتجاوز دائرة « التصور الانساف أو دائرة « الفكرة, » 
کا عرق الا عند د فيشته » و «هجل » - فدعاة الشيوعية يذكرون آم 
لا يخلقون الكفاح بين اطبقات . أى لا بوجدون التناقض ينها ؛ بل م 
پلاحظون الوجود فى سيره فقط . 


۳۳۱ 


وهکذا استخدمت الماركسية عفد د النقيض > فى داارة الجاعة 
الإذما نية ؛ وعدلت باستخدامه عن امجال النی استخدم فيه من قبل » وطبغته 
على القم» الأخلاقية قياسا على تطبيقه فى « الشیء» النحس . واستحدثت 
ر الانقلاب > و ١‏ الثورة » فى مجرى التغير » كظاهرة عامة له » يحب 
أن تخضع لها د اجماعة » الإنسانية و « القيمة » الأخلاقية » على نحو ما بشاهد 
فى « الثىء » الطبيعى ۰ وهل الأخص على نحو ما بشاهد فى حول الماء إلى مار . 

وكا سار « هيجل »> فى تطبيق هذا الیداً فى داثرة « الثىء > 
(ودئط ووم : أن ١‏ الثىء > متغير من حال إلى حال » ومن أن 
م هذا العى. أو معرفته » من أجل ذلك » عبادة عن إدرالله 
فى صلاته بغيره من الأشباء - تذكر الماركسية أيضاً : أن كل شىء له 
علاقة بالاغر » وأن فبمه هو إدراكه فى صلاته بغيره من الاشیاء . وكل 
شىء هو كل شىء » ولیس الثىء الطبيعى وحده ۰ فالإنسان فى نظرها ‏ إذا 
أريد الو قوف عل خصائصه > لايد أن يدرس : ككائن حى ؛ وككانن 
نشی » وككائن عضوى » باءتبار وسطه الاجتاعى » متضمنا هذا الوسط 
أسرته وحباته » ومديفته » وبلده ونظامه السياسى والاقتصادى ء 
وصلته بالمام على قطاق واسع . 


(ت) الريى كر : 

ول وعاذكنء. قظرة مادیة ؛ بر قا باه کومینه » . وهی 
لا كر وجود د العقل » کا شكره المذهب انادی البکانیی » ولکته 
لا بدعی سب أن الادة توجد قبل أن بوچد العقل ؛ بل بدعی أیضاً أن المادة 
أكثر أصية وأكثر اعتياراً من المقل » إذ العقل متوقف على المادة 
فى وجوده ولا يمكن أن بوجد منفصلا عابا . ونقيجة ذلك : أن « ماركس > 


۳۳۳ 


الفكرة الاساسة ف ادبن » وهی الا مان باه » كو جود أزل مستقل 
ماما . ومتجرد تماما عن الادة . 

وكحقيقة واخة فى الماركسية : كل دين بالنسية لماركس - من حسثه 
المبدأ ‏ لعنة . . . . وماركس صدثنا أن «کل دين خدر الشعب» ۱ ! 


وتبعية العقل «١‏ ليادة » فى الوجود؛ يصورها « ماركس » فى صودة : 
أن العقل انمکاس لليادة » وليس کا يصرح « هيجل » بأن المادة انمكاس 
لعقل . وهذا يعنى أن العقل نوع من المرآة الماكسة ال المادى . 
وهذ! التصور اثارکی للحقيقة المادية على آنبا الاصل › يشمل فى عموم 
منطق الماركسية کل الاحداث الطبيعية وما عبط بها . ولكن ف التطبيق 
لمذا المنطق الماركبى "الآولى تمتير المنظات والأحداث الاقتصادية » من 
وجبات نظر متعددة » هی القوة الادية الرئيسة أيضاً . آما الأحداث 
السياسية » والاجتاعية » والأخلاقية فبى انعكاس الاحداث الاقتصادية 
الرامئة . و ١‏ ماركس»ء و «إتجارء إن وحدا مغزى التاديخ فى أحداث 
الحياة الاجتياعية بصفة عامة » لکنبما ينظران إلى الجانب الاقتصادى 
بالذات من بين أحداث هذه الحياة . والاحوال الاقتصادية » تيا 
لتقديرهما » هى (لموامل الحددة فى كل الحالات الاجتاعية » وهی الى 
تكوتن البواعث الثبائية لكل الاعمال الإنسانية فى تاريخ الماعة البشرية . 

و تغیر الاحوال الاقتصادية وتطورها یو وحده اناك على حياة 
الدولة » وعل سياستها » وكذلك على الط » والدين . ومکذا : 
كل الإنتاج الثقانى والذهنى فرع عن الحياة الاقتصادية ء وكل للنادیخ 
لهذا يحب أن يكون تاريخ اقتصاد . 


۳۳۳ 


و د اناز » وزعودظ 00 عل اقصوص يعيبر عن هذا العنی ۳۳ 
واضا » فيذكر : أن الإنتاج الاقتصادى فى كل فترة من قارات التاریخ 
النی يقبعه بالضرورة عنده التقسم الاجتاعی إلى طبقات - يصور 
أساس التاريخ السياسى » والعقلى معا » غذه الفترة . والتاریخ كله ء بناء 
على ذلك » كان تاريخ الكفاح بين الطبقات : الكفاح بين الستضلین 
والستتلین ؛ بين الطبقات السائدة والمسودة »> عل درجات مختلفة 
فى التطور الاجمهاعی . وعكشممبداً د التقيض « (Der Widrspruckh ) li‏ 
متنيأ : أن هذا الكفاح وصل الان إلى درجة معينة » عندما لم قستطع 
الطبقة المستمّلة المستذلة ‏ وهی الطبقة الماملة -- أن تتخلص ماما من الطبقة 
الستضلة المذلة وهی الطيقة المدنية اليورجواذية ( Bourgeoisie‏ ( 
وتخلص الجاعة كلبا من الاستفلال والاستذلال » وستحل محل اجماعة 
الدنية القديمة بطبقاتها الختلفة « رابطةء فبا التطور ار لكل فرد » 
النی هو التطور الحر للجمیع . ومن هذا التعبير جمل شعاد الشيوعية : 
« التطور المر لكل فرد » هو التطور ار للجميع » . 

والعقل الانساف إذا کان تايماً للاحداث المادية بوجه عام > فإنه 
الان خضم خضوعاً مباشرآً وقوياً للجانب الاقتصادى منها .و « فاعلية » 
العقل فى نظر الادكسية » هى فى تبادله العمل مع المادة . و لکن الافکار 
لاتأق من العمل المر للعقل ۰ ولکن تظبر كنتيجة للقوى الادية 
المؤثرة على الجهاز الافساف » وكنتيجة لأفكارنا » نحن نعمل ولغيد پناء 
العلى » ثم الما المتغير یمطینا آفکارً جديدة » وهكذا بدون تباية ۱۱ 

(۱) 7-۱۸۲۰ ۱۸۹۶ : وهو Frêedrich Engels‏ » فیلسوف وعال اجمام » 


وزمیل ارکس ؛ واطخرج الجزءين : الثانى واثاك من کتاب «رآی‌الال»» من تأليفه وتالیف 
» مار اس "۰ 


ei 


#جل هذا الادتباط الوثيق بين العقل والادة » فى نظر الماركسية ء 
شكر «ماركسء أن يكون السؤال : د هل الحقيقة الجردة خصيصة من 
خصائص العقل البشری ؟ »> سؤالا نظريا جیب عنه المقل وحده » 
دون الاختباد الواقعی والتجرية الحسية كا یصنم أرباب الفلسفة 
د العقلية » . ويراه سوالا عمليا » أى تجیب عنه التجرية . كا رى أن 
عزل « الحقيقة > أو عزل « عدم الحقيقة » الفكرية عن الواقع العمل 
مسألة بيذنطية » وان الفلاسفة فى شرحهم لام » حتى الآن » شروحاً 
متتلفة قد ترکوا النقطة الرئيسية » وهی غير الا . ثم إن كل شىء يمكن 
معرفته ؛ ولكن الجواب النی نبحث عنه -کا يرى ماركس .هو : طريقة 
البحث العلى . والبحث العلى کا يراه : هو الذى یوکس عل النظرة 
المادية فى النطن والجدل » أى : على ربط العقل بالادة » وإخضاع كل شیء » 
ی القم » للتغير الذى هو ظاهرة مبدأ ایض > کید ضرودی 
فى شرح الوجود كله . 


(<) الزهب الادی امه کی : 


ولآن د مارکس » طبق ميدأ النقيض النی تصحبة ظاهرة التغير 
فى « الجتمع » » وحاول أن يدلل على الاتقالات « إلى الضد » من تاره 
آلادی : وبالااخص من الجائب الاقتصادی فيه عرف مذهبه بالذمب 
الادی التارضی » وقد يذكر أيضاً باسم المذهب التاريخى الاقتصادی . 
وإذن هو : نوع من فلسفة الثاريخ يحاول توضیح العادات الى تطورت 
فبا الجامات » من الماضى الیدائی إلى الوقت الحاضر ء مع التنبؤ يما 
سبحدث فى وقتنا الحاضر . وكذلك ما سيقع فى المستقيل . وليس 


۳۳۵ 


من المکن فى نظر « مارکس » » أن تتطور الاحداث الاجتاعية وتتغیر » 
وبالتالى يتكون التاریخ الجاعة » فى صورة عظاء من الزعامة أو المفكرين 
الذين يظبرون من وقت لاخر . ولكن بمو هذه الأحداث التارخية 
وتطورها يكن فى القوى المادية وحدها ء ای لما قستبا فى العمل 
فى اججاعة . وهذه القوی - کا ذكرها . هى القوى الاقتصادية » وعلى 
الأخص نوع خصوص منها ‏ وم الى بين المال والعمل . فالقوی 
الاقتصادية كلها تقبع العلاقة بين الملاك والأجور التى يدقعون للإنتاج 
من جانب » والعال الذين یصنمون الإنتاج من جانب آخر . فاذا كانت 
هذه العلاقة متوزانة توازنا سلما استقرت اجماعة » وإذا كانت خارجة 
عن هذا الضرب من التوازن تطلبت اجماعة التغير . وتوضح المادكسية 
هذه العلاقة على النحو التالى : 


ه ف أثناء الجرء الأول من القرن التاسع عشر كانت الصناعة فى اب 
[تاجاً لمبلای صغيرة » وكانت تباشر مباشرة متفرقة . إذ أن كثيراً من 
احال التجارية كانت محال الافراد . وكانت ملوك ملكا خاصاً » وكان 
المانك ال لا ملك الأجور والنفقات لخسب ء بل کان هو نفسه يصنع 
الإنتاج . وكانت الصلة لذلك بين الاك الشخصى و الا تاج الشخصى تساوى : 
واحدا لواحد . وهذه العلاقة المتناسقة عبرت عن عدم الاستقرار - 
تبعاً لمبدأ أن كل شىء ينطوى عل نقيضه ‏ النی تطور كنتيجة لسقوط 
النظام الإقطاعى القدم » ووصل إلى الخال الجديدة »> وهی الباشرة 
لحرة الر أسما لية . 


٠‏ ولكن التقابل والتناقض المناوى فى الرأسمالية ( أعحاب رژوس 
الأموال من جانب والمال من جانب آخر ) آتج حالة جديدة » هی حالة 


۳۳۹ 


عدم التوازن . فالصناعات والاجود بيد ملاك خصوصيين رم قلة » 
بيا الصنوعات و النتجات كانت تصنم بواسطة مجبودات متجمعة لمال 
كشيرين . وهذا يمى أن العلاقة بين الملكية الخاصة للاجور والاتاج 
مرس جانب » والطريقة الماعية تاج من جانب آخر » هی علاقة 
عدم الانسجام . وهذا يقضى بأن الانسجام فى الحاعة لایمود حتى تکون 
الصناعات جاعية . أى أن استقرار الجاعة لايكون حتى تولد الماعة 
الشيوعية 1 

ولكن من جديد : إذا قامت الجاعة الشيوعية » هل سستنظر سقوطبا 
فى اجماعة المقابلة لما » تطبيقاً ليدأ النقيض الموجب للتغير المستمر 
و انتفال الثىء إلى نقيضه . أم تتوقف ضرورة هذا المبدأ عن قيام 
الدولة الشبوعية وحدها ؟! هنا يصمت المبدأ » و تتحدث الرغبة . 

فالمذهب المادى التارضی عبارة عن تحليل للحوادث التارخية » بواسطة 
تطبيق مبادى” البحث ال جدلى ٠‏ القائم على د ميدأ النقيض » . 

والنظرية الاقتصادية لماركس ليست نظرية اقتصادية للاقتصاد الجاعى » 
بل هى بالآحرى عاواة لفيم طبيعة الرأعالمية : فهو یدعی أن القيية 
الحقيقية للصنوعات تقاس قياس مبلغ قوة العمل الماعى الضرودی 
التى تنج هذه المصنوعات . ولکن لايدفع للمال مقابل القيمة الكلية 
لاصنوعات ٠‏ لآن ملاك الصناعات والرأسماليين يحتفظون بنصيب لأنفسهم . 
وهو النصيب الذى ثل الفرق بين القيمة الحقيقية لللصنوعات المنتجقة 
وجلة النقود التى دفعت للمال ۰ وطالما لا تدقع للمال القيمة المقيقية 
لبصنوعات » فبناك فضلة فى الإنتاج لا تباع و بالتالى هناك د بطالة» بين 
الال » وبالتالى هناك عدم استقرار . 


( ۲۲ ب اله کر الإسلاى ) 


: الا دكي كام سیامی باع‎ )۶( ١ 


وأخيراً ليس هناك فى النظام الشيوعى مكان لکش من حزب 
.واحد ‏ هو الحرب الشيوعى . والاشتراكية'يحب أن نحل عل الرأسالية . 
وكل الصئاءات . والمزادع > ومصادر اللروة الطبيعية » والخديات , 
ب أن تملكبا الدولة » وتشرف علیبا 5 

وهذه اجاعة الجديدة الاشتراكية أو الشيوعية » ترز الوجود عن 
طربق الکفاح بين الطبقات كنشجة لحرب أو ضغط > وسقط 
النظام القدم السا بق علا ¢ و تزع دکتاتور بة من العهال 8 والمعارضون 
القداى يجب أن تحولوا . 

و « مارکس » يعتقد أن جوهر الدولة هو فى سيادتها وسيطرتها » وهذا يعنى 
فى الواقع القوة البوليسية . والقوة البو ليسية تکون حيث توجد طبقات » 
وما دامت اجماعة الشبوعية طبقة و احدة > فلا بد او + نی السيادة 
و تختنى معبا القوة البوليسية و تبق با لنال الماعة الشيوعية . 

وبذلك بريد د ماركس » أن يضى عل اجتمع الشيوعى طابعاً خلقياً 0 
وهو أنه لايمتاج إلى حرأمية خارجية عن ذوات الأفراد » طالما أصبح 
حناك استقراد نفسی بتحوله إلى مجتمع خی طبقة واحدة ء إذ يزاك 
يتوفر الاطمئئان » ویر تفع المد . 

وما إصنعه د ماركس ء فى هذا التبریر يشيه ما يتمين به اجتمع المؤمن باق 
منعدم حاجته إلى حراسة خارجية ؛ اكتفاء بأثر الضمير الدبى الذى للفراد. 

وید آینا - تطبيقاً لدأ النقض فى جمال الماءة - أن 
الشيوعية آتبةلابد ما » وأن ألشعب سيضطر ان يأخذ جانا فى کفاح 


۳۳۸ 


الطبقات » لاحداث الانقلاب » الذى لايد منه فى الرحلة الاخيرة من 
می‌احل التغير . ودکتتا تورية المال الى يؤول [لبا الام فى اماعة يحب 
أن تکون منظمة تنظیا کا » كا يحب أن نكون مختارة من المال البرة 
.الذءن میشون فى الناطق الى تسودها الصنامات . 


+ 4 و 


7 الما دسي کرش فلسفی : 
یتضح الآن : أن الماركسية امتداد للصراع بين « الطبيعة والحس » 
.من جانب » و بين « الدين » و د الیتافزیقا »> من جانب آخر . . . . 
إنها صراع فكرى بين الله والعقل من جانب » والمادة من جانب آخر . . . 
هى صراع بين قيمة الإنسان والياة الإنسانية » وبين ماعدا 
االانسان والحياة الإنسانية من العالم الوس » وقيمة الحياة الحسية . . . . 
هی صراع بين « حرية » الإنسان فى أن يتصور ء وق أن يوجه الطبيعة 
.وير تفع بقوته البشرية قوق قوتها المادية ؛ وبين «جبر» الطبيعة للإنسان وإملائها 
عليه تكو ينه الخاص ء وتوجبهه المعين » وهدفه الذى لا ينفك عنه فى حماته . 
إن الصراع بين الدين و الیتافزیقا » وبين الماركسية » صراع قدم منذ 
.وجد الدين > وقبل أن تسکون الیتافزیقا کم وقبل أن پوجد «کارل 
.مارکس > . إنه قديم منذ أن اعتقد الانسان فى الله » واشیطان معا ۱۱ ثم 
أخذ آلواناً شتى » وأسماء عتلفة إلى أن وصل إلى «مارکس» ف القرن 
۰اسع عشر . 


,وصراع الدين والميتافيزيقا مع الماركسية صراع أوريى » ومن إتتاج 


۳۳۹ 


العقلية الأوربية وحدها » وتصى ضغط الحياة الآوربية وما فيا من. 
قلق واضطراب » فبو بل حلقة مر حلقات العقلية الاودية . 
وان التفكير الآورنى منذ النبضنة الاورية - الى استغرقت القرنين + 
الخاس عثر فى فلورنس والسادس عشر فى روما » حى وقت هذا 
الصراع الارکی العقل ‏ هو عاولة للاجاية عن هذه الآسئلة الثلائة : 


م ما قيمة «اللص» أو الدين فى التوجيه والمعرفة ؟ 
ه ما قيمة « العقل» أو المثالية فى التوجيه والمعرفة ؟ 
و ما قبمة « اس » أو الواقع فى التوجيه والمعرفة ؟ 
والارکسة ‏ كذهب فلسق › من باس وقيمته ۳ التو جيه » هو صله 
الدن والعقل معا . وقد نکن من عدة مدارس فلسفية وچدت قبل 
الماركسية » [ما فى القرن اثتاسع عشر نفسه » أو ف القرن الثامن عشر قبله : 
( ۱ ) فاستخدمت بدا د النقيض <« .(Der Widersprueh,‏ 
Contradictons (‏ مسمستوزمونوم - ضد العقل والوحى معا »- 
ذلك المبدأ النى قامت عليه فلعفه ١‏ فيشته » لتأيبد العقل » وقامت عليه 


فلسفة د هيجل » تا ید العقل والوحى على السواء . استشدمت هذا ۳۹۹ 
فى« الأشياء » : وجملت « القم » و « اججاعة » من بين الاشیاء . . . 


5 وطبفاً لاستخدامه فى دائرة القم : أصبحت لقم فى نظرها تثغير > 
وأصبح الاعتقاد بثبائها وها ء 


> وطفقاً لاستخدامه فى دارة اجماعة : أصبحت اماعة غير مستقرة‎ e 
. ويتنظر قبا التحول حتا ؛ ثم الانقلاب من وقت لآخر‎ 


۳۸۰ 


» وإذ تدعو إلى تغير القيم : تكافح الثالية » والتقالید » والمای الاخلاقة 
.فى تفوس الافراد واجماعة . 

ه واذ تدعو أيضأ إلى تضير الجاعة وتحوفا إلى جاعة ذات طبقة واحدة 
عالية : تکافح آصاب العمل النهنی » واحاب رژوس الأموال » 
.وأسماب الزارع الواسعة . والارستقراطية المالية أو الورائية 
فل السواء . 


ه وأصبح لدا : الثىء الطبیعی يفير إلى مقابله > والقيمة الخلقية 
تتخير إلى تقمضبا » واجماعة تتحول إلى ضد نظامبا . کا أصبح هذا 
التحول منتظراً وضروریاً . وما يتحول أله الآ هو الأفضل » 
خفالحال الجديدة شىء والقيمة والحاعة ۰ أفضل من الحال السابقة . 

(۲) واستخدمت مبدأ ١:‏ تبعية العقل فى وجوده لوجود الادة ء 
انی أسس عليه کیت » فلسفته . الوضعية » وبناء عل ذلك هى : 


لا ری استقلالا للمقل » فضلا عن سيادته على غيره . وأصبح 
العقل فى نظرها انعكاسآ للادة » أى مظپراً لها » وعلى عكس ما ذکی 
< هيجل » من أن العلم المادى مظبر لعمل المقل الداخلى . وأصبحت 
اة المادية هى التى تکون المقل النظرى الإنسان - وهو الفكر > 
-رالعقل العمل له - وهو البادىء الخلقية فى الساوك الانساق . وأصبح 
.الجانب الاقتصادى من الحياة المادية صاحب الآثر البالغ » أو صاحب 
الاثر الأول فى هذا التكوين العقل النظرى والخلق معا » کا أصبح 
هو المقصود من الحماة المادية . 

ولان وجود العقل غير مستقل عن الادة » وإتما وجوده کظاهرة لحا 


۳۱ 


فقط أصبح الله غير موجود اطلاقا فى نظرها . لاله محنی, 
أو قل » أو دوح » بدون مادة . هو لیس مشخصاً ؛ بل جرد عن 
التشخيص .الحسى ۰ وجرد عن اتحدید الواقتى فى هذه الطبيعة . واذا 
اهو غير موجود عندها » لان ااوچود مادى فقط » أو ظاهرة للبادة . 
والادة هى الموجودة وحدها وجودآً أوليا أصيلا » وظاهرة الادة تابعةة 
فى الوجود غا . 

وعن تبعية العقل للادة : أحلت , اللير > محل «١‏ الاختيار > 
فى توجيه الفرد . وأصبح الفرد لذلك مجبوراً لااختبار له ؛ محبورآ 
بديئته ۰ و بورائته. » ويحياته السياسية » و الاجتاعية » والاقتصادية على 
الخصوص . وهنا يبق شعاد الماركسية : , التطور الحر لكل فرد ء 
اذى هو ( أى الفرد ) التطور ار الجميع  »‏ غير مفپوم ۱1 


۳( واسخدمت ميدأ « التعويض فى الدين » الذنى اتجه إليه 
د فكدباخ» فى فلسفته الإنسانية الطبيعية . وعلى نمو مادعا « فيرّباخ » إلى 
جعل « عل الانسان » بدل الدين: » وإلى جعل « الإنسانية » معبود 
الإسان وإلله الأكير ‏ .جعلت الماركسية , الماعة » و د الدولة .. 
د معبود؛ الانسان » وجعلتك د الع المادى »۰ مصدر التوجيه له فى حمانه ¿ 
بدلا من الوحى . أو بدلا من العقل كصدر لللعرقة ٠.‏ وإذ تحمل الدواة 
« معبؤد» الإننان + لاخرة ليست وراء هذه اللمياة التى نعيش قبا » 
والجراه ليس فى داد آخری بل هو فى هذه الدار وحدها . وأ القرى» 
الى كان يتقرب با" عاد الله إليه هى هنا فى [نکار , الفردية م ۾ 
وق العمل من أجل الدولة . 


(4) وإذ مختار المازكسية' التفسير المادى التازضى فى التدليل على عیت. 


۳۹۲ 


ميدأ « النقيض ید کا ضروری - فى حول انشاعة واقلاما 
إلى دولة ذات طبقة واحدة عبالية » لاتوافق د فيهته » على أن التاريخ 
يكو نه عظاء الفسكر والسياسة . . . . و(ما تقر عکس ذلك : 
تقر قوة واحدة مادية قيه ‏ كقوة مکونة له وموجية لسيره > هی 
القوة الاقتصادية . فبى القوة الخالقة الحددة للجتمم ولعظاء 
الفسكر والسياسة . 

(ه) واستخدمت فكرة د العقل الجرد » التى عرفت ل « هيجل» على 
نعو د نفسی » لافکری . وذلك کی تشرح نمو الإنسان وتطوره 
فى تفكيره .وائمامه فى حياته ۰ متأثرة فى ذلك بتصویر « اشتين تال » . 
وهی ترتب على ذلك وجوب العناية بكل ماهو «شعی» : من لغة عامية » 
0 قراو لاء | 

هذه هى الأسس الفكرية العامة للياركسية - كذهب فلسئى » قبل 
أن يكون فى صحبتها عمل « الدعاية » الشيوعية . وهى فلسفة أرادت 
أن تحل مشكلة « عدم الثوازن » بين طبقات اجتمع الألماى » 
و بالاحری تزيل التنافر هناك بين أعاب الصناءات من جانب » وعال 
المصانع من چانب آخر » ومن أجل ذلك أخذت الطابع الاقتصای . 
هى علاج لمال قائمة إذ ذاك » أو هی د تبربر > لرغبة فى وضع معين 
يسود علاقة خاصة فى جو الحياة الأوربية . والامس الفكرية الى استعاد ت“ 
من الدارس الفلسفية السابقة علبا » ۸ تعدفا على نحو مارأينا س 
ها فى ذاتها تحتاج إلى تعديل من الوجبة الفكرية ‏ وا لک تتلاءم 
مع « الرغبة » المطلوية , وتکون لها صفة « الترير » لثىء » نکوان قبلا 
فى نس المؤسس الاول لما ! ! 


۳۰۳ 


ممزمظات على العْلسفْ الا هکسیت 


(۱) تصف الاركسية الدين بانه « مخدرء لانه يدعو إلى تأليه غير 
اصود فى الوجود ومی تقف عند الحدود النی هو الحس » وبأنه 
يدعو إلى تقديس علة عامة للوجود وراء اس والشاهد وهی تتکر 
وجردما عدا الحس والشاهد » وبأنه يدعو إلى « القم » الأخلاقية 
و « اثل العليا > اشابتة وهی لاترى ثباتا اشیء عل الاطلاق 
5 لاترى قا ولا مثلا فیا عدا ما وحی به الحس وما يقدمه 
للإنسان من متع حسية وما بسد به حاجة بدنه فقط . إذ المتع العقلية عندها 
ظواهر » أو صدى للح الحسية » ولعلاتات الإنسان الطبيعية 


الى یمیش فبا . 
تصف الدين عامة باه مخدر » لانه يقف فى طرف مقابل لما تمن 
هی به . 


وتصف المسيحية الادئوذکسية على الخصوص بأنها « سلطة » تموق 
« الانتقال » أو « التقدم » فى سير العلم » كلازمة لمبدأ « اثقیض »> 
فى الوجود » لان نه الكنيسة نفوذاً سياسياً وروح استخدمته 
فى تأبيد الوضم السابق على الثورة اراء ضد القيصرية » فكانت تؤيد 
د الرجعية » ولا تعين « التقدمء »ء النی يدعو إليه « الاطور » 
پو به خاص ! 

وی لا تعیب الدين عامة لأنه يدعو إلى الاعتقاد والاعان ويحمل 
أتباعه على تقديس »ما براه أهلا التقديس من الوچودات لاتعیب 
الدين بذاك ؛ لأنها نفسها ندعو إلى « الاعتقاد » و «الإعان» » وتصل 


لكان 


فى عنف وإصرار ‏ لا عن اقتناعم ‏ عل د تقدیس ء ما تراه آدلا 
« للتقديس »> و د العبادة » ۱ ! هی تفسها تدعو إلى عبادة د الدولة > 
وتدعو إل الصلاة فى عراب د العم » > وتأخذ على الكنيسة المسيحية 
الآدثونكسية نظام« الكبنة > . و »> المجمع القدس ١‏ وعقيدة 
و عصمة > ابابا » وهی ذاتها تضق على « الزب » الشيوعى » 
بو د رياسة » هذا الحرب لوناً سميكا من د القداسة > و ١‏ الاعتبار » 
لا پتردد فى قيمته فضلا عن أن يناقش فيه ۱ ! هی تدعو إلى 
د عبادة > و د معيودها » هو الدولة ء وتدهو لذلك عن طريق 
الفلسفة » فبى د وثينة د باسم الشکر ۱ ۱ ثم إذا هى تنكر [لسه الكنيسة 
گنه فيا وراء الطبيعة لا بحس » تدعو فى الوقت نفسه إلى عيادة 
مالا بحس ویشاهد » وهو الدولة , أو الجتمع . وإلا فأين ٠‏ مكان 
الدولة ومكان امجتمع فبا وراء التصود الذهنی ؟؟ 

( ؟) وتعيب « ثیات » القم الاخلاقية » وأن يكون هناك اعتباد عام 
للفایس الآخلاقة » لا ان اقم الاخلاقية فى نفسها ليست ثابتة 
وليس لما اعتبار عام » بل لأنها طبقت « مبدأ النقيض » فى القم ء 
قياساً على #طبيقه فى الأشياء الحسة . حى حفظ للأاوضاع الى تطليا 
فى الحاعة : فى دائرة الاسرة » وق علاقة أحد الجنسين بالآخر , 
وق علاقة الفرد بالدولة . القيمة الحلقية » و « هيبة » المبدأ الساوك . 
فتقاليد الاسرة فى نظرها » وفضائل الجنس » وحرية الفرد ‏ كا تريد 
أن تنظر إلها ‏ ليس لا اعتبار ثابث . قيمتها اليوم تتفیر عن 
نی قبل » ویب أن تتغيد » وجب أن يكون الجديد أفضل من اقم 
فى الوقت تمه ۱ ! والدعوة إلى , الحيوانية > فى علاقة الحنسين 
ینیما یمض . قد تكون مبدأ أخلاقاً ۱ ۱ ونظام تبى الدولة 


۳6 


اقولاد » الشرصین وغير الشرعيين على السواء » قد يكون نظاماً أخلاقياً ء 
بعد أن يعتير نظاماً اجتاعياً ۱ ! و د « رق » الفرد قد يكون ميدأ 
أخلاقياً كذلك ۱ ۱ فإذا تم ووقع فى الجتمعح أحد هذه الامور : 
هو « أفضل » » لان الحال الجديدة الى يتتقل الا الثىء ‏ عك مدا 
النفيض ‏ أدخل ف القيمة والآفضلية ۱ ۱ ! 

و « التقدمية » الى تطلما المادكسة داعا : هی الحال الى تلى الخال القائم 
شىء ما » وهی الى تنطوى على اعتبار الا کثر و القيمة الفضلى ۲ ۱ 

آما ثبات القم الأخلاقية ‏ وبا لتالى اعتبادها العام فیتضح من تحدید 
القم نفسها . فقم السلوك فى حياة الافسان هی « النبایات العلیا » فى السلوك 
البشرى » هی د آخر » ما بصل إليه تطور الانسان ف هذا الجانب . 
والانسان فى تطوره يبتدىء من 'قطة الغريزة والانائية -- کاطبوان > 
ویغلب على تصرفه وساوکه فى طفو لته مظپر ااغريزة والائائية . ثم یتدیج » 
فیدخل فى سلوکه اعتبار د المشاركة اجماعية » . وکا تقدم الوعی 
الاجنماعی فى تصرفه وساوكه .كا اقترپ من مرحلة الرشد الانسانی . ومرحلة 
الرشد الانسای تثمين بأن ساوك الإنسان فيا يتوم على يقظة قوية 
بالاعتراف بالغير ومشاركته فى سرائه وضرائه . وليست اقم الإفسانية 
فى السلوك إلا مظاهر هذا الرشد . وأخص هذه الق : العدل » والتعان ». 
والحبة » والإخاء . 


( م) تستخدم مبدأ النقيض - ه0<مع791462 0٥‏ فى أوسم 
دائرة » ويكاد يكور هذا الیداً هو الاساس الأول فى فلسفتا؛ 
« التبريرية » ٠»‏ أو الجدلية النطقية . واللازمة الوضحة لهذا اليد : 
استمراد التغير والاتتقال من حال إلى آخر مقابل له اما ۰ وتطبيقه 


۳: 


فى داقرة « الجاعة » يستلزم ترقب ضياع« القوميات » وذهاب استقلال 
اشموب فبا هر آعم منها ! لان انطواء الثىء على نقيضه » أو بتعبير 
الارکسة . الصراع بين الثىء ء ومقابله سیتتبی بالماءات الصغيرة » 
و الدوبلات ٠‏ والشعوب »> والدول » إلى الانصبار فى ١‏ العالمية, › 
کجامع الدعرى ومقابل الدعوی فذووطة_مر8 ! وتشجيع أشيوعية 
لاستقلال الشعوب » هو بيد لفصل هذه الشعوب وعزلا ء م الانتضاض 
علا فى صود شت من صور الانقضاض » وهو فى الوقت نفسه عمل دعاية ‏ 
اکثر منه نتيجة الفلسفة الماركسية » و للاعان ب « الثورة والانقلاب ۱! 


كا أن السراع بين الرأسالية والعمل » أو بين أ#صاب رژوس 
الاموال والعال » بناء على تطبيق مبداً النقيض ‏ سيتهى بالطرفين 
إلى تمليك الدولة » لأنها عندئذ الجامع بين الدعوى ومقابل 
الدعوى ۱ ۱ ولحكن الدولة (© لاعثلبا ولا يباشر تنفيذ قوانيها 
إلا بعض من أفراد الجتمع » وم « القادةع وقد اختادتهم « الطبيعة» ‏ 
تطبيقاً لميدأ داروين - لأر یکونوا قادة ! وشأن بقية أفراد الجتمع 
بعد ذلك مع هؤلاء القادة » شأن المساهمين فى الشركات الساهمة مع مجلس 
الإدارة النتدب ٠‏ النى تكون عك الكثرة المددية فى حيازة الآسبم 
لدی أعضاته ؛ فالشرکات المسامة وان استوعبت جيع الساهمین » لكن 
مجلس الإدارة وحده هو الذى تلا ويدير شعونبا » وموافقة اجخعية 
العمومية التى تنعقد من المساهمين عامة على تصرفات مجلس الإدارة موافقة 
شكلية فقط ! ! 

(۱) الدولة ليست هى الجتمع » فامجتمع يشمل جيع الأقراد الذین يعيشون معا ضمن نطاق 


معين من الروابط والدوة مى الممازات اختلفة الق تصون الأمن الداخلى والخارجى فرلا 
الأنراد . 


AY 


و قتضى ميدأ « انقیض ‏ آیضاً » سيتتبى الصراع بين الطبقات فى اجماعة 
ويئحل فى حكومة الدولة » أى سينتهى إلى حفنة من د احشکرین »۰ 
ولكن فى صورة مغايرة لفنة الرأسالية . وإذا كانت الرأسمالية تمثل 
.« عصابة » فى نظر الماركسية ٠‏ فان الدرلة الشيوعية فى حقيقة آم‌ها أيضاً 
د عصابة » ,مقتضى منطقها هی نفسها ! ! 

فمل الفنكر الفلسق للادكسية هنا نوع من الخداع » قصد به إبعاد 
:طرق د الكفاح » - وهما أصعاب العمل والهال معا - عن موضوع 
تزا » كى نکن فة قليلة من هذا الموضوع - وهو الال أو الملك ؟ ؟ 
هل منطق الماركسية عکن أن يصفبا هی نفسها بأنها « خدر» » کا وصفت 
هی الدين بأنه د مخدر » قبل ذلك ؟ ؟ 

إن المادكسية قصر ‏ فى قطبيق ميدأ النقيش ‏ على أن كل شىء يتتقل 
إلى مقابله » ثم يتتقل المقابل إلى جامع بين الثىء ومقابله : فرأس الال 
سمينتقل من الرأساليين إلى مقابلبم وم المال » ثم يتتقل إلى ( الدولة ) 
انى تجمع الطرفين معا . ثم إن الصراع بين الدول الصغيرة سينتقل يها إلى 
حولة كبرى » والدول الكيرى عقتضى الصراع بيبا ستتحول إلى « العالم 
الواحدء ! ! ! ترى هل سيقف مبدأ النقيض هنا عندما تتحقق وحدة اما » 
ام أن هذه الوحدة العالمية ستتفتت من جديد ( تبعاً : لآن الثىء - وهو 
هنا وحدة العام - ينطوى على قيضه ) إلى دويلات » وهكذا ؟ ؟إن 
الماركسية كا تؤمن ميدأ « النقيض » وازم الناس بقیول نامه » تزمن 
يسا بالتخلف عن كثير من تتانجه ؛ تؤمن بالوقوف به فى سيره عند 
الوصول إلى الدولة ذات الطبقة الواحدة » وهی الدوقة الشبوعية ۱ ومذا 
ما جمل الفلسفة الماركسية فلسفة « تبریر > > آکش مها فلسفة تيدم 


۳:۸ 


لحقيقية بالکشف عنبا و مجعلیا فلسفة هوى ورغية کنر ما فلسفة فکرة. 
لما اعتبار عام 1 


(؛) وأخيراً لم تکتف الماركسية فى استخدام ميدأ النقيض فى د الثىء». 
و «القيمة » و د الجاءة » » وف أن تتوسع فى هذا الاستخدام » حتى. 
تصل إلى أن : وقوع « الشميوعية » الدولية فى ابماعة الإنسانية وف مستة, 
البشرية ليس سادا مترقاً غسب ؛ بل هو ضرودى الوقوع » وتصل 
كذلك إلى أن « الدولة الشيوعية » أفضل أنواع الدول السابقة علپا . . . 
لم تكتف بان تتوسع فى استخدام لا المبدأ لتبلغ هذه الغاية » ون 
هی تتدخل فى سير « الانتقال » و « تحول ‏ الشىء إلى نقیضه , فتعلن : 
أن الانتقال يسير بالتدرج من الثىء إلى مقابله » حتى إذا وصل إلى 
درجة معينة وق « انقلاب > وحصلت «١‏ ثورة » خائية تمجل باعام 
الاتتقال إلى الضد ۱ ومثل للك بتحول الماء واتتقاله إلى تخار » عن. 
طريق الرارة ! وتتادی من أجل هذا ب «الانقلاب > و ب «الثورة. 
الحراء » فى امماعات غير الشيوعية » لعجل الوصول ببذه الاعات إلى 
جامات شيوعية . فكيف هى بعد ذلك تدعو إلى «اسلام» » مع أا 
تؤمن بالانقلاب ؟ ؟ 5 هل د السلام» الذى تدعو إليه يتضمن ف نفسه 
المنصر المقابل له وهو ١‏ الحرب, , ككل شیء - تطبيقاً لدا النقيض ‏ 
يكن فيه المقابل ونقيضه ؟ ؟ حقيقة ؛ إن د السلام » معنى » و لیس 
دشیثاً , جهن ۰ ولكن الفكر الارکی لا يفرق بين المادى والمعنوى. 
فى خضوعه ليدأ النقيض » وف الانطواء على الق بل والمضاد له ۱۱ ! 


ينا لا نا 


إن الفلسفة الماركسية ‏ فوق ألا جملة من المتناقضات ‏ دعوة إلى . 


۳۹ 


إتتكاس البشرية » ولوس إل د تقدم » الإنسانية . هی عود بالانسان إلى 
الرق » وعود باکر والاعان إل « ار » » وعود بالا نسا نة إلى 
الوثنية ‏ و بالأخلاق والقم إلى الانطلاق فى « الحيوائية » ۱۱ 


و١‏ البطن > هى المدف والوسيلة معا فى حياة الافسان » خاية الإنسان 
فى حياته أن يعمل حتى يستطيع أن يأ كل » و الحرمان من ال کل هو الوسيلة 
إلى إخضاع الإنسان » و إلى | ندماجه فى الحلقة المفرغة ان أستها :« العمل 
والاتاج» . . . من العمل إلى العمل ليأكل » لا ليعيش ! ! 

والذي بحب أن يعيش وحده هو « الدولة» ! أية دولة ؟؟ هی : و رابطة 
5 التطور الحر لكل فرد » الذى هو التطور الخر لجمیع > ! م 
ول « إنجارء . والتطور الحر الجمیح معناه تخليص ابداعة من الرأسما لية » 
والوصول بالباءة إلى طبقة واحدة عمالية | لكن أى تطور حر لكل فرد؟ ؟ 
أفى تيجنيده لتخليص الجاعة من الرأسالية ؟ أية حرية الفرد فى تطوره ؟ أفى 
له على الاعان بأن د معدته > مصدر تفكيره ؟ أفى حل على الاعتقاد بأن چسمه 
عامل حریته » وقد جعل الاغریق فيا مضی الجسم سجن هذه الحرية ؟ مى 
كان خلا الممدة » أو متى كان الجوع » مصدر خرّق فى تصرف الافسان ؟ 
وم كان امتلاء المعدة عاملا من عوامل حرية الرأى وسلامة التفكير ؟ 


يتحدث عن د المعدة > عدد الحبوان » ذلك الكائن الذى يساق و يدفع 
لعمل › ومن تم ليأكل . ولكن الحديت عن الإنسان هو الديث 
عن القوة ١‏ الخالقة > فيه » والقوة الخالقة فيه ليست شيئاً آخر وداء 
د الحرية » ! وحريته هی اختباره » وموازنته وتأمله » وترجيحه !1 
و لیست حربة الإنسان هى « الانطلاق» ولا هى « الفوضی » . . . حرية 
.الا لسان مصدد بنائه الحضارة . 


۳۵۰ 


ومن أجل أن الفلسفة الارکية فيا من هنات التلكي ومن تمم 
د الرغبة » والانحراف عن الطبيءة الإنسانية -ما يصدم المفكر فبا » 
كانت الجولة الرابعة من جولات التفكير الأورنى : می جوله د الخصومة 
المنيفة للفكر الادکسی» » قبيل بداية القرن العشرين ومنذ بدايته حى الآن. 
وخصوم هذا الفشکر ما بين مؤيد للعقل وقيمته » أو مؤكد اصحة الوحى 
وحاجة الإنسانية إلى الاعان باه » وليس إلى دين أى دين ! إذ الماركسية 
ثل فكرة وعقيدة معأ ؛ مشل فلسفة ودینا و لكن فلسفتها تبرير » ودينها 
وثنىة » و عابا وم ۱۱۱ 


ومن الذين يشار لهم فى هذا الصراع الفكرى ضد الماركسة : 
الفيلسرف الد نہارک لماص رلماركس د كير کارد » قجووعو ه71١0‏ صاحب 
فلسفة « الصلة بين المل وال مان » » والفيلسوف الفر أسى برجسون « 126:1 
(Bergson‏ زعم المذهب الروحی ف الفلسفة العاصرة ؛ والفیاسوف الل الى 
د هیدچر » 110106867 Martin‏ صاحب فلسفة ١‏ الوجود الرماق » . 


أما د شيار » 801,016 جو7 الفیلسوف الا ما نى فى القرن العشرين » 
ضعتبر فى قة هؤلاء الفلاسفة الذين كشفوا عن تبافت الماركسية خاصة » 
والاتجاه الواقى الوضعى فى التفلسف عل العموم . وفلسفته تقوم عل : 
الصلة بين الفحكر الدیی والمتافيزيق والعلى » وبين الماة 


. Loeren Keirkegaard ya, ۱۸۵۵-۱۸۱۳ (1) 

(؟) ولد ستة ۱۸۰۹ 

(©) وله سنة ۱۸۸۹ 

(:) ۱۹۲۸-۱۸۷۵ . وتأمل أن نعرش افلسفته فى كتاب مستقل » نرجو أن يكون 
ى القريب أن اء الله . وهو فبلسوف ومن علماء النفس والاجعاع . 


۳e1 


الاجتتاعية والعلبية والسياسية والاقتصادية كا تقوم على توضیح أنه 
« القم الأخلاقية . هی حقائق بابتة . 
وإذ نحن هنا ا هذا الفصل › بصدد ا : و التجديد فى الفكر 
الإسلاى الحديثء أثر الفكر الآورى فى القرن التاسع عشر -- وهو 
القكر الوضعى » والارکسی معا ‏ فإتنا لم نأ أن نتعرض الآن فى هذا 
الکتاب للمرحلة الفنكرية الرابعة والاخيرة فى تاريخ الفكر الغرى » 
وهى فلسفة القرن العشرين . 


ا ما سكسيمٌ و الرعايمٌ الیو عبر 


لو أن الثورة الروسية ۸ تقم فى أعقاب الحرب السالية الاو > 
فى سئة ۱۹۱۷ ۰ لما حفل الفكر المعاصر فى القرن العشرين بالماركسية › 
واطفت علها اتجاهات المثالية » والاخلاق الدينية فى هذا الفكر . ولكن 
حسن حظ المادكسية » آثبا وجدت فى الانقلاب الروسى قوة سياسية 
تؤازرها » وتجند لنشرها أقوى وأحدث أساليب النشر والدعاية . 

وجاءت الحرب العالمية الثائية » وحصل الانحاد السوفيتى فبا على نصر 
عسكرى وسیامی أضاف قوة جديدة إلى القوة السابقة الى آ ذرت الماركسة . 
ثم جاء ما وقعت فيه الدبلوماسية الغربية من مسائدة الروس فى هذه 
الحرب للقضاء على ماسی وقتذاك ب « الدكتاتودية العسكرية » فى برلين 
وروما وذلك تحت ضغط الهودية العالمية والكئيسة الكاثو لسكية » فضاعف 
كذلك من قوة المؤازدة للماركسية فى تثبيت دعا ما ونشرها . 


ومد مها بة هذه المرب الا خيرة ۳ وجباز الدعاية الشيوعية لذشر الماركسية 


۳۵۲ 


بزداد فى تأثيره » وف وسیم دائرة الفكر الادکسی بين الجاهير والشياب 
فى مختلف الشعوب و القوميات . 

والدعاية اشبوعية لا يتضاعف آرها بالاستناد إلى قيمة الماركسة 
كذهب فلس » بل تسقند إلى ا کر ما آستنده إلى أخطاء الغرب فى حل اشا کل 
الى تخلفت عن هذه ارب المالية الثائية . وق مقدمة هذه المشا کل : 
مشاكل البطالة » وتزايد السکان - مع عدم مواجبة زيادتبم الضطردة 
بالريادة المناسبة فى مصادر التغذية » وكذا أثر الامتعار الفرق فى تخلف 
الشعوب المستعمرة و الحياولة بيا وبين حق تقرير المصير . . . اخ . 

والشيوعية تفكير فلسئى » ودعاية فى الرأى العام المالی . . . . هی مذهب 
فكرى » ودعابة شعبية معا . 

آما مذهها الفسكرى - کا قدمنا ‏ فيعتمد على المبادىء الآنية : 

٠‏ عل د التفير »> وأن کل شیء ينغي ۰ حتى لقم والمعانى : فالخير 
واججمال والحق وبالتالى الاخلاق والدين - تتغير . فليست هناك 
قم ثابتة » ولا معان عامة لها اعتبارها الداثم فى كل وقت . و دالله» 
لذلك » ليس له معنى ثابت ! ! 

والشيوعية قاست فى ذلك المعانى والفم على الأشياء احصوسة ف الطبيمة » 
وآمنت بالطبيعة ويمقياس د الاختباد »> و د التجربة > فپا لتعرفه 
حقائق ءظاهرما . واتخذته نفسه د دور أى مقباس آخر - مقياسآ 
العرفة . ويذلك أنكرت د استقلال القم د والمعاق »> كد الروح > 
و «العقلء ‏ عن المادة » بعد أن أنكرت د ثياتها » وعدم تغيرها . 

ه وهذا د التغيرء يتتقل هن حال إلى حال بالتدرج حى اصل. 
إلى ممرحلة ٠عيئة‏ » تتدخل عندها ١‏ الثورة > و ١‏ الاقلاب ‏ ۱۱ 


a 
) الف-کر الإسلای‎ ۲۳ ( 


ولنلك كانت الدعوة إلى « الانقلاب » فى الصراع بين طبقات اجمامة ب 
كأ يخضع التغير - نتمبة لازمة أدأالتغير وخطوات سيره ! 

وكنتيجة بدا التغير فى اجماعة » والصراع بين طبقاتها » تتفل 
الملكية للدولة درن الأفراد من االوك » ثم من أصحاب الزادع » ثم 
من أععاب رأس المال »ثم من عامة الرعايا » ویصیح الجتمع عندئذ جماعة 
ذات طبقة واحدة عمالية ! وتسوق الشيوعية للتدليل على حة هذه الميادىء 
ما قسميه بالتفكير المادى الاقتصادی للتارييخ » وما تحاول أن تفعله من 
قياس القبم الخلقية . والروحية » بالعقلية على الاشیاء الحسية الطبيعية . 

واا الدعاية الشيوعية فلك هنا فى هذا القطاع طريق الاستخفاف 
والتذير لما يقف أمام أفكار الفلسفة الماركسية من میادی» وتعاليم 
وقالید .كانت فى امجتمع السايق عايها : 

و فيدأ کون القم ثابئة ‏ وهو ذلك اليدا النى عثله الدين ء 
وكثله الفلسفة الثالية -- عدو للشيوعية , لآنه يضاد عندها ميدأ التغير 
فى كل شیء » فى الثىء الطبيعى » واجتمع الإنسانى » والقيم الأخلاقة ؛ ! 
و الاخلاق القائمة على العف وامثل الخالدة ‏ الى لا تتفیر فى نظر علباء 
الاخلاق ؛ ومى الفضائل والرذائل ‏ يحب أن تحاريها الدعاية الشيوعية 
بأسلوب الک والاستهتار ۱۱ والدين ‏ لانه بنادی پالقمة الثابتة به » كا 
جاءت فى صفاته ‏ بجحب أيضاً أن يحارب من الشيوعية !! ولكن يحب 
أن تكون الحرب ضد الدين أعنف وأقمى ٠‏ وأن يكون أساوب الدعاية 
إزاءه أشد فى البذاءة والسخرية » لانه يسود عقلية الجاهيي فى أية جاعة 
لحا دين » بعكس الاخلاق ومناهجا الفلسفية فهى قاصرة على خاصة 
الناس ۱ ! وعندما تتزل الدعاية الشيوعية يحال الیادی, الدينية › تستهتر با" 


Fok 


الستهتادا شنيعاً . وعندما تيزل يمال رجال الدين » تزددى بمم » ولسف 
فى وصف رسالهم . وهی فى جال الدين عامة » لاتفرق بين الدين 
"كبادىء » وبين أفهام التابمين له فى الأجيال الى مرت عليه .ثم هی 
لاتفرق مع ذلك بين الآفهام النحرفة » والأفهام الأخرى المستقيمة ؛ 
بل تأخذ الأفيام المنحرفة فى الدين على أتما الدين فى واقع الا ۱ ! 
وهی لا خلط فى ذإك عن عدم فوم ۽ و(ءا تقصد إلى هذا الخاط فصداً ؛ لتصل 
.إلى الاستخفاف والازدراه بالدین » و برچاله معاً ! ! 


ه ووضعية المرأة فى الأسرة ٠‏ وق الجتمع القائم على القع الثابتة 
فى الآخلاق والدين » أو على التقاليد المروفة فيه - تثال نصيباً 
كبيرآً من عناية الدعاية الشيوعية ضدها . وتهدف هذه الدعاية فى عبط 
المرأة إلى « تحريرها » ۱ . أى إلى «عزطا» عن كل « القيودء الماضية ! ! 
والقرود الماضية فى نظرما : هی أوضاع المرأة فى علاقتها بالرجل فى الآسرة 
وق مكائها فها كأم > وق مكانها فى امجتمع الذى تعيش فيه كعضو من 
«أعضائه » حسب القم الآخلاقية والدينية والتفا ليد المتبعة ! ۱ 


ثم تقصد بعد هذا التحرر » إلى أن تضعبا من جديد فى مجتمع له نظرة 
أخرى إلى الحياة الجذسية » وإلى حياة الاسر ة » وال اقم اجماعية ! ! وهذه 
النظرة : أن تروض المرأة على أن تودی ما يطلب منبا كإمرأة فى مقا بل 
الرجل » وكعضو فى امجتمع » دون قيد خاص ۰ إلا قيد « الإنتاج» با 
«تستطيع من [نتاج كا سأة » وکعضو فى الجتمع ۱۱ هی كا سأة موضع لفاح 
.الرجل > وعلما بعد أن يستوى هذا اللقاح عندها أن تقدمه و تقذف به 
الدرة بدرن عنوان عاص #مله ۱ وهی کء‌ضو فى امجتمع عليها أن تنج 
عا حدد لها نتاجه من الدولة ۱ ! 


ه والاستخفاف بالطبقة المفكرة > وأسحاب الزارع » و 
رءوس الاموال فى الصناعة من جانب ؛ وبمجيد عمل « اليد 
أو الأيدى والسواعد العاملة » أو بمجيد العمل البدلى والجسى من. 
جانب آخر ‏ مظبر آخر من مظاهر الدعاية الشيوعية . لآن آصحاب. 
العمل البدنی فى كل جاءة إنسانية مم الكثرة » أو م الجاهير بالقياس. 
إلى من عدام . والدعاية الشيوعية تعتمد على هذه الكثرة + لاما کنرقه 
فى ذاتها » ثم لآنها لاتستطيع بعقليتها العامة المناقئة فما توجه إليه من 
هدف وغاية | ! وق کل ذلك تسلك هذه الدعاية نفس السلك النی بسک 
لفشکر الماركمى من قبل » وهو مسلك التدليل على تروييج هذه الدعاية با 
- پسمی ب د التفسير الادی والافتصادی لتادیخ » » وبقياس القم المعنوية د 
الروحية » والمقلءة » والذلقية » على الاشیاء امحسة الطبيعية ! 

ول هنا نجد أن لكل من الفكر الماركمسى > والدطاية الش.وعية ». 

معا ومظاهر عاصة ما » ونجد أن كلهما يبتغى نفس الغاية . و لکن, 
الفرق بينبما : هو الفرق بين التحديد والدقة من جانب » والهویل والنفخیم.. 
والجرأة الكشوفة من جانب آخر 1 ١‏ ! 

۰۰ 
رل هنا أيضاً , لنا أن نتساءل : 
هل هذا الجدل الفكرى فى الغرب ‏ وما نشا عنه من مذاهب. 

فلسفية » اعتباد عام فى كل الجتمعات الإسانية الاخری » بحيث تصلم, 
مذاهبه أو يصلح بعض ما على الاقل » لأن يردد فى بيئة أخرى وف. 
جماءة أخرى ٠‏ تختلف كثيرآ عن البيئّة واجماءة التى ولد وما فيا ؟ 4 


ه كان الدين فى أوربا عورا للجدل الفكرى طوال مذه القرون 


من 


“الخسة - من القرن الرابع عشر إلى القرن التاسع عشر » ول بزل حى 
«الآن فى مركر هذا الجدل . . . . وما قام من مذاهب فكرية لتأييد اعتبار 
.هذا الدين » حاول تریر بعض معتقدات خاصة بدين معين هو المسبحية » 
وبفهم معين هر فيم الكثلكة المسيحية . وكانت هذه العتقدات - كعقيدة 
التثليث وعقيدة « الفوذج الإلمى , على الأرض » وهو عیسی الإله الابن- 
مثار النةد السلى لقيمة السيحية » کدین موحى به من الله . 

ثم ما قام من مذاهب فلسفية لهناوأة الدين ۰ وإبعاده عن التوجيه » 
قام لیوضح ضعف بعض أمقائد » وبعض د الطقوس » فى العبادة » 
وق الساوك الدينى » فى دين هعين ‏ هو المسيحية آیضاً » وبفپم خاص 
هو فهم الكثلكة فى المسبحية كذلك . وهذه هی المقائد السابقة من : 
انلس » والطبيعة الإلحية الانسانية لعيمى » والوساطة الروحية فى صلة 
الانسان بالله » وأما الطقوس فنا « دسوم > صكوك الغفران والنح 
الأخروية؛ والاءاراف » والتعميد . . . 

قبل نقل هذه المذاهب الفاسفية » اأؤيدة أو المعادضة للاين على 
دالسواء ۰ إلى بيده أخرى غير أوربية ف الطاابع » والاتماه ء والتقاليد 
.._كالبيئة الإسلامية مثلا - يِعتير ذا جد وى من الوجبة الفكرية ؟ ؟ 

وهل اقاری. السل يستطيع عندئذ أن سير بتفكيره ويتابع خطوات 
.النقاش مع المؤبد.ن أو المعارضين » فيا ساقوه من آراء لارجیح كفة 
. « الدين » أو ضد « الدين » ؟ ؟ 

و هل ستوجد هناك د انفصالية > ذهنية بين النقول من هذا الجدل 
الفكرى الأودبى ٠‏ وبين واقع الحياة الى تقل إلا . وهی الحياة 
دالاسلامية ؟؟ 


۳۷ 


وهل المؤبد للدين هناك بامم هذه الذاهب المؤيدة » وکذا العارض. 
له هناك أيضاً باسم الذاهب العارضة منبا » يكون هنا فى الجتمع الشرق 
الاسلای أكثر من دحاك, و «عرددء لثىء » يبعد کشیراً عن واقع 
الما: التى بردد فبا ماينقل وی ؟ ؟ () 

ه وان الساسة فى أوربا طملا أيشا مر عرامل الجدل. 
الفكرى . . . . وكات د الكنيسة » وكانت ١‏ الباوية » تلعب دوراً 
فى الهحراة السیاسمة ۽ وان فا آأنصار ومؤيدون بررون دودها: 
فى الحياة السياسية » وکان فا معارضون یشنون علا حلة من المجوم » 
وعلى ما تنقسب إليه وقستمد منه قيمتها وسلطتها . وهو الدين . 

ه وکانت الثقافة فى أوريا من عوامل الجدل الفكرى . . . . وكانت 
الكنيسة ترسم دود الثقافة > ود فطاقبا » وموادها » وفاية التثقيف. 
الانسای . وان لدور الكنيسة هذا فى الثقافة الإنسائية معارضون » 
ومؤيدون . 

وجاءت د الثالية » الغربية لبعث قبمة العقل الانسای » النی قدره 
الإغريق فى فاسفتبم . وجاء عصر ( التنوير ) فى النصف الثانى من القرن 
لثامن عشر مختتماً ب ( كانت ) ليعارض تك الدين ‏ أى الكثلكة , 


ويعارض استقلال الوحى المسيحى بالتوجيه » وتحديده ( العرفة ) فب 
دائرة الا نسان ١‏ 


وقامت الفلسفة ( الوضعية ) الغربية » وشد آزرها ( آوچست کومت ) . 


(۱) كثل واشح لهذا ماعنون 4 ب ١‏ الدين وااکپانة ) فى كعاب : « من هنا بدا > 
ص ۲۲ : 54 » فهو منقول عن كتاب الثرب الادین الاشتراكيين ضد الكنيسة 
اا-كاثوا سكية ٠‏ وما ورد فبه من عبارات تنصل باللجتمع الإسلاى» بقيت فى عزلة فسكرية تامقه 
عما مجاوره من النقول ۱ 


مع ۳ 


لتعارض دين الكنيسة » و لتضع بدلا منه دين «الطبيعة» . قامت هذه 
الوضعية الحرم «عبادةء ى لحل علبا « عبادة » أخرى . آمنت 
ب « الطبيعة » على آما الله » وكفرت ب د الکنيسة» على أنها شل الله ۱۱ 

فل « مثالية » الغرب و « وضعمته » معا ؛ تتفاعلان فى البيعة الإسلامية ؟ ؟ 
وهل يكونان هنا فى الجتمع الشرق الإسلاى ذا موضوع مع الإسلام؟؟ 

إن الماركسية ‏ وهی مذهب وضمی س تصارع الدين ‏ وتصارعبا 
الكنيسة الکائو ليكية 22 فى الجال الدولى » وف البلاد الاوربية الغربة » 
وق أمريكا اللائينية » وأمريكا الثمالية . وقد تضت الثورة الشيوعية 
فى بلاد الاحاد السوفیی » وق بلاد شرق أوربا الخاضعة للنظام الشيوعى » 
على اعتبار السحية ۰ وهيبة الكنيسة الكاثوليكية ۰ بالدماية ضد 
رجال الدن ٠‏ ویاهمال شأن الژسسات واقم الدينية » وبا لراخی 
من الوجبة الرسية فى وتف المجوم على الدين من الکتاب فى الصحف 
والكتب ء والمعلقين فى الإذاعة ‏ ذلك الهجوم الذى تثیره » بل نشجعه 
فى الخفاء ۱ ۱ 

فبل لبارکسية مكان فى الصراع مع الإسلام ؟؟ 

هل الاسلام - من تعالهه ‏ يعطى فرصة لقپول الماركسية ؛ كملاج 
لازمة فكرية » أو أزمة ثقافية » أو أزمة علبية ؟؟أم أن نقل الفكر 
الماركسى إلى البوئة الإسلامية يعبر إما : عن « الاحثراف» من الثاقل له » 
أو عن سطحية الفم الباركسية نفسپا » أو يعبر من جائب آخر عن سوم 


)١(‏ كل الأحزاب الدمقراطية المسرحية فى السياسة الأوربية الفرية تلپ دوراً ريسا 
ضد اماركمية فى البلاد الغربية » نحت توجبه السكنيمة السكاثولسكية فى روما » فى أحزاب 
كاثول سكية . والدولة ذات ال مزب الواحد فى الغرب » کاسپانیا » تقدم جزماً كبياً من شاطبا 
ااسیاسی فى الددخل والخارج اؤازرة اكفاك » أو تحت تصرفها . ولا ملو بلد غربى > 
حی فرلسا » من حزب د عقراطى مسیحی * 


0۹ 


إن المادكسية شأت وتطورت ف ظل التطور الصناعی ف ألسانيا 
البروسية » ومن ثم كان لما رأى فى الاقتصاد القوی ؛ وف توجيه اجماعة 
و قبادتپا هناك . ... 


فل لبلاد الإسلامية الآن جو الصناعة البروسية » وعلاقة أدباب 
الصا نع بالمال » على نحو ماکان الاس وقت ١‏ كارل ماركس ء فى ألانيا 
ما يدعو لتطبيق الماركسية » کل لاعادة التوازن بين الرأسمالية والمال ؟؟ 
هل هنا صراع بين طبقات الماعة الاسلامية » سيبه الإسلام » يدعو 
إلى د الاقلاب » فى الهم الإخلاقية > وق اللظر إلى الحياة » حتى > 
حول الا إلى ضده » تطبيقاً ليدأ النقيض ؟ ؟ أم أن النداء الادکی 
فى الشرق الاسلای مهنة وحرقة » أو تقليد » أو سوء فم الاسلام ؟ ؟ 
الماركسية فى اشرق الاسلای . . . . ليس لها موضوع فيه ۱۱ ! 


خ* بل # 
ال کسیر لى التجربر فى اکر الہ ری : 


ولكن رغم الفارقات فى کل ظروف الحياة بين الشرق الاسلای 
وروسیا الآلانية » وأوربا بوجه مام » فى القرن التاسع عشر النی 
قامت فيه الماركسية فى البيئة الأرربية الألمانية » ورقم أن الفكر 
ادارکی بق تعبيرأ عن الجو الخاص النی ولد ونما فيه ؛ سواء 
فى منطقه وجدله , أو فى أسلويه فى البير » أو فى الحاده ؛ أو فى ميله 
إلى الاطلاق الحيواق ‏ ورغم هذا كله . فالآدب العربى الماصر بوجه 


۳۹۰ 


خاص عمل عناصر الفكر الماركمى والدعاية الشيوعية » کظاهرة 
د مدید » فى الفكر الاسلامی الحديث . والیادی, الى تقوم علما فلسفة 
< ماركس » : يعبر عنها الادب العری العاصر » ولكن فى غير وی تام 
بها » وسا مسا یم عن عدم عمق فى فیمپا . آما عناصر الدعاية 
الشيوعية : فيعكسها الادب العرف العاصر فى جرأة أشد . وق تبويل 
وتمسيم أكثر » أو فى إغراء لامع . 

وسئعرض هنا للدعاية الشيوعية ؛ بقدر ما يوضم للقارىء مدى إفساح 
الادب العرف - وهو نوع من الآدب الإسلائى ‏ مکاناً فيه طذه النزءة 
الضكرية الماركسية » باسم التجديد فى الفكر الاسلامی الحديث . وعل 


.وجه آخص : أدب د ما بعد الحرب العالية الثانية , . 


سنعرض للدعاية الشموعية . . . . لآن ظپور الفشكر الماركسى فى الادب 
العرفى > وق الفكر الإسلاى وجه عام . لايد أن یظبر فى صورة 
الدعابة الشبوعية قبل أن يملن غن نفسه فى فلسفة الذهب نفسه . وقد 
فرقنا بين النوعين من قبل : بآن أحدهها -. وهو الفلسفة ‏ يميد فى دق 
المصطلحات الفئية » وئائهما -- وهو الدعاية ‏ يحرك فى أساوب 
د التهويل > أو + الاستخفاف » . لابد أن يظهر الفكر الاد كمى 
فى الشرق الإسلاى فى صورة الدعارة الشبوعية ؛ لان هذه الصورة أقرب 
إلى عقلية اجماهير » من ذلك التحديد اافنى الفاسئى الدقيق اجساف النی 
بتو قف فبمه من الوجبة الفسكرية على ثقافة خاصة ۱ ! 

و الدعاية الشموعية عامة کا سبق تركر قوتبا فى ثلاث نقط : 
و معادضة بات الم الروحية ؛ والاخلافية » والعقلية 
» معارضة وضعية المرأة فى امجتمع غير الشروعى 


۳۱ 


م الاستخفاف رحاب الزادع 03 وأصحاب رؤوس الأموال 0 و #جید 
أصماب العمل اليد بعد ذلك كله . 

و ند هنا فى الشرق الإسلاى أن : توهين أمر الدين » ورجال الدين » 
هو ادف الأول للدعاية الشيوعية .... لان الإسلام فى هذا الشرق یعتر 
مصدر أنواع القيي اثلات الثابتة : الروحية ۰ والعقلية » والدينية . 
م هو مع ذلك مصدر نحديد وضعية المرأة ف اجمع الاسلای کذاك 3 
وأخيرآ هو مصدر حق « الملكة الفردية 3 سواء اللاراضى الزراعية 6. 
أو الصناعات . 


يضاف إلى ذلك أنه ليس ف اشرق « رأسالية » بالمعنى الفبوم 
فى الفلسفة المادكسية » الى قامت هی لقاومة نفوذها هناك فى آوربا » 
وتقاومها الدمابة الشيوعية اليوم فى وربا وأمريكا » والخصومة بين 
الماركسية ورآس الال هی التى طبعت الفكر الماركبى بالطابع الاقتصادی . 
كا ذكرنا قبلا . وطلما لم تقم هنا فى هذا الشرق الاسلای صناءات 
كبيرة » وعديدة أيضاً . وطالما م شرب عدد عمال المصانع من عدد 
عال المرارع أو يزيد » فالحديث عندئذ من الرأسمالية » ذ, مباججتها ء 
أو تیدا » حدیث سابق لاوانه » وتقليد هنا فى غير ذى موضوع > 
كا أشرنا من قبل . 

ويل آم الدين ورجال الدين ‏ ف الدعاية الشيوعية ‏ السخرية 
والاستخفاف بأاب المزارع الكبيرة » ووضعهم فى الرتبة الثانية بعد 
رجال الدين . لانه ليس لهم من الاحترام والتقدير فى نفوس « العامة > 
هنا فى اشرق مثل ما لرجال الدين » لصلة هؤلاء بالدين » والدين له 
القداسة الأولى والاحترام الكلى فى تفوس الجماهير . 


۳۹۲ 


ولان الدعابة الشيوعية » كالفسكر الما رى › ف د التجدید ۳ الفكر 
الا-لای » مستوددة من الخارج ‏ ككل فكر له طایح التجديد ف الشرق 
الإسلاى 5 و خاصة ف مصر ب محاول هذه الدعاءة أن تأخد صبغة محلية 


ک تسیر فى الجتمع الإسلاى » على أا منتزعة مر واقع البيثة 
الإسلامية » أو لک تبدو فى نظر العامة واججاهير ( الجوع ۱) منسجمة 
مع خصائص اجداعة الإسلامية 1١!‏ 

لهذا تمد فى الآدب العربى المعاصر » بعد اثتباء المرب العالمة الثانية 
بعض نشرات الدعاية الشيوعية » التى تظهر فى صورة كتيبات , تلقل جوم 
جباز الدعاية للفكر الماركسى ضد رجال الدين » والكنيسة الكاثو ليسكية 
فى أودبا ‏ إلى علباء الدين فى الجتمع الإسلاى ف الشرق ! ولك يبدو 
هذا امجوم قریاً من البيئة الإسلامية > تصوخ" هذه النشرات عبارات 
ومصلطحات متداولة فى هذه البيثة باللسبة لعلباء الاسلام » وللاسلام نفسه 
مع تردید نفس العناصر الرئيسية انى قام ما جوم الدعاية الشيوعية ضد 
الكنيسة ورجال الكنيسة فى أوريا ! ۱ وسیکون حديئنا هنا عن ثلاثة 
مر هذه الکتیبات() ۰ »ثل نشرات هذه الدعاية > الى تحمل 
فى عناصرها الفكر الارکی . . . . 


فيعضما"“ : أضاف إلى عناصر الدعاية ااشبوعبة بعض أحاديث منسوبة 
إلى اارسول صل الله عليه وسل » وب‌ض آيات من القرآن الكريم » قسرها 


> الکتیب الأول : « من هنا نبد » لال مد خا . والثانى : د اله والإنسان‎ )١( 
.» ۱٩۸۸ اصطی ود » وهو من سا-لة « كتب لاجميم » » رقم ۱۱۴ » عدد مارس سنة‎ 
> وقد لمر أولا فى صورة مفالات فى ملة « روز اليوسف » . والثالث : « رجل ف القاهرة‎ 
۰ ۱۱ ۰ ابن خلدرن ) لرشدی صا » وهو من الساسلة السابقة » عدد مایو سنة ۱۹۰۷ رقم‎ ( 

(۲) «من هنا ندا » 


۳۹۳ 


فى التفسير والشرح قسرآ على أن تلام ما آضیفت اليه من عناصر 
الماركسية . .. . 

والثانى(© : محدت عن د أله » وعن ١د‏ مكة» ۰ وعن ١‏ الدوفية» » 
وو ذلك من مصلطحات الثقافة الاسلامية . 5ك 

وال( : تضمن الحديث عن بعض ١‏ الجاودين ف الأزهر » » وجعل 
حوار القصة يدور ف القاهرة » وف عبد الماليك » عل آسان بن خلدون 1 ! 
و.ؤلف هذا الكتيب الثالك أهبر من ااؤلفين الآخرين > لانه سار 
بالعناصر الماركسية ‏ و بالاخص تبعية القيمة المعنوية : الروحية والآخلائية › 
والمقلية » للدادة ‏ فى جو من الثقافة الاسلامية ۰ ون كان فى تعثر واضح . 

ولكن الثىء النی عمل هذه النشرات ترديدا الدعاية الشيوعية 
فى البيثة الاررية الى نشأت فبا الماركسية » ليس فقط ما ری من 
وحدة « العناصر » فا وفيا يوجد هناك ؛ ولکن نفس الحاولة اق 
قاعت علپا هذه الکتییات الاصطتاع جو شرق إسلاى طذه العناصر هنا 
تقدم لفادی. الفكر الارکی فى يسر الدايل على هذا ر أبرديد > 1! 
«فالحديث مثلا عن ١‏ الكرنة ٠‏ و والساطة الدياية » فى أحدها0© » وعن 
« النظام الصراعی بين رأس الال والععل » فى ثانا » وعن « التفسير 
الادی الاقتصادى لتار يخ » فى الا لامع أله لا شوم کل 
ذلك فى اجتمم الاسلای » باشف عن استيراد هذه ااعناصر الماركسية 
من بيئة غريبة ر البيئة الاسلامية . إذ متى كانت هنا « کبنة 


وكبان » ¢ وکات د سلطة دة » ؟ ومی وجد د الصراع » ف 


(۱) « الله والالسان » (؟) « رجل ف القاهرة » (ان لدون) 
(۲) « من هنا ند » : س ۱۲۰۰۱۷۸ ()) « الله الاسان » : س ۲۹۲ 
(ه) 5 رجل فى أة'هرة » ( ان خلدون ) ٦٦  :‏ ۹۷ 


۳۹ 


الشرق بين رأس الال والعمل » مع أنه | تقم بعد صناعات بتحدث. 
عن رأس ماما وعمالما ۶ ؟ ومتى كان ابن خلدون متكرآ لثبات اقم 
الإسلامية فى الأخلاق » والثالية » وف الله » والروح > ومفسراً إياها 
من المعدة ؛ والطعام » والاقتصاد ؟ ؟ 


عناصر ال عایز الشيوعء فى التجرير فى الفكر الدسمرمی : 

سوف تمد فى أية نشرة ؛ فى أى كتيب » باللغة العربية عن الدحاية 
الشيوعية » ما يوضح الحدف منها . . . . مثل هذه العبارات : « و إن هذا 
الکتاب() ء ليحاول عاولة صادقة أن بحيب على هذا السؤال » وهو 
برسم الخطوط الرئيسية لتحول اجتاعى وديع » يفضى بنا إلى قومية 
شاملة لا تناف فيها » ول اشتراکیة عادلة لا استفلال ولا ظل فبا . . 
وللى وعی اضج سام » لا سلطان للرجعية ولا للكبانة عليه » و إلى سلام 
غاص يبدل حقد الجتمع حبأ . . وتربصه ولاء وأبنآ » وقلقه استقراراً 


وسکنة 2 .۰ 


ومثل :3 الإصلاح الحقيق يحب أن بيدأ ف جب الدولة » وحافظة- 
تقودها وتوزيع غرواتها 3 وتلمية مواردها 35 ٠‏ . وإذا أردت أن لصلع 
الناس فاه مع الجتمع أولا ؛ اصنع الدولة, (۱۱۱ 


۳ )عات الف الاو : 
ومن البدهى أن نری الآ جباز الدعاية ااشیوعية فى نشرانها" 
فى الآدب المرف . عاول فى عنف أن يحدث اهتزازآ واضطرابا فى القم, 


(۱) « من هنا نيدأ » (؟) الصدر السابق : س ۱٩‏ (۴) المدر اسايق : ص #٠‏ 


وا 


اروحة » واللقية » والعقلية » فى الجتمع الشرق الاسسلای بدعوی 
خضوعبا بیدا التغير » کا نخضع الاشاء له . وهنانلس الفکرة 
الماركسة فى ثوب الدعاية الشيوعية › کا لس هنا أيضاً الفكرة الآخرى 
من فكرها ‏ وهی فكرة ربط كل الامور والقم المعنوية بالحياة 
المادية » وتبعيتها للجا نب الاقتصادی ما على وجه أخص .. 
۾ فعن ادن والقم الدينية نقرأ : د فإن هذه الفسكرة اليلباء 
اتی ترعم أن « الروحانية > هى علاج الشرق الوقای » وأن « المادية » 
ستفسدنا کا أفسدت الغرب ء وأن الروحانية شىء مستقل بذاته و لهسی 
أثراً من آثار المادية المنظمة » المفعمة بالرغد والرفاهية ۲۸۱۰۰۰ ۱۱۱ 
و « إن الكلمة الآخيرة الى سنقوها للشعب دائماً ,هی : أن طاقته الروحية 
و لبد طاقته الاقتصادية . . إن الروحانية الت ندعو [لبا لا تبدأ من نفسها ؛ 
بل هی تيدأ من العدة ع©© ۱۱۱ 
و « والدين يتفاعل مع الحياة والعل . . . ولقد وجدنا كيف أنه كان 
فى العام الواءد » وأحیاناً فى اليوم الواحد (؟) يسم حم محم 9" , 


(۱) الصدر السایق : ص ۲۲ (؟) (الله والإنان ) ص > ۲ 

ومن مثل هذه المبارات يدرك الفارى, ادف من هذه انصرات » وهو بیان أن : كلعيب 
يرجم إلى الاقتصاد » وکل حسن يعود ۳ إلى الاقتصاد » وکل شىء من شقاء أو سمادة هوق 
الاقتصاد ! ! ! رال مل ارفم العيب وااشقاء هو : عليك الدولة ‏ دو صنم الدولة أولا » :سكن 
«السعادة » ویکن الاصلاح مه a‏ ۱ 

(۳) لا يفرق اأؤلف ین ن‌والفقه . . . . فالإسلام » کدین : أسولعامة تضمنهاالترآن 
کرم والسئة المي المحيحة » وما خالدان تیان لا نی فهما . والفقه . فبم لأسادين فى هذه 
الأول العامة » وهو مغر حسب الأجال وعوامل الياة  .‏ لا بفرق ین «ائسخ > کظام a‏ 
خاصة بتأييد انرسالات السماوية » وبين « التفير » كبداً ضرورى لاحياة الذى لستند إليه 
الماركسية » کظاهرة لدا « النقيض » . فنسخ الابات ليس معثاه إبطال ما نزل بالأمس من 
حکم حکم جد اليوم » أو محسکم جد غدا ؟ فا وقم ذلك يحال على عد نزول الفرآت » سے 


۳۹۹ 


ويقم میدا مکان آخر » متبعاً فى هذا انون النطور ‏ وهو التغبير والانتقال 


من صا إلى أصلح (۲۱ . دما نفسخ من آية أو ننسها » نأت خير منها 
أو مثلباء 29 1 !! 

وك قرأ : « إن « اه » عند جدى : تمل فى شخص طيب » رحم » غفود 
تواب » يداوى الروماتزم » ويقوى الفاصل 7 . . . وعند أى : مأذون » 
جسع رژوس بناتبا على دورس عرسان أغنياء فى املال . . . وعند 
الأطفال : پشبه عررسة الولد . . . وهو عند « [ینشتین » : معادلة رياضية » 
و قانون تخضع له الاشیاء با لضرو رة . . . وهو عند عاشق مثلى : حب . 
وهو عند مشايخ الطرق الصوفية : وزير آوقاف يوزع الکساوی 


والماشات )٩(‏ . . . وعند اللحد .موضوع دراسة ۸ .و عندالژمن:موضوع 


حت فى فترة التهريم بالدیتة » وها معناه تغبيرآيات الله کسجزات » تلك‌الایات الى لاحب 
رسالة الرسل لتأببدها . ونسخ الایات بهذا العى موقوت ؛ وقاصر على عبد الرسول » وهو 
إذن ليس ضرورة عامة مخصم لما الماة فى کل شىء فا ء وى كل زمان * 

(۱) يشير المؤلئ مهذا نون إلى الب اضروری ف الوجود عند الماركية » وهو مبباً 
« الئیش » . فنا اليد سام سبق ل يقضى أولا : بضرورة الاتقال والتعير » 

وثائيا : بأن الال الجديدة أفضل من الال الى كانت ااشی» ٠‏ 

(؟) للصدر الابق : ص ۰۷ . وقد قير الژلف الأية القرآنية على الوم الارکسی 
قرا على نحو ماتفسر الصوفية آية : « فآییا تولوا ذم وجه الله » على « الاحاد 
و الفناء ) فى الله ! فقول القرآن فى هذه الآية اسكرعة : ( تأت خی مها أو شبا) 
لام أن تسكون الآية الأخرى الى مى بديل الأولى » أفضل وأصلح على الإطلاق . 
وبذلك لا تنجم مم الیدا للاركسى » على فرض أنه يقصد متها ماعناه الولف القسر ! ! 

(۳) اول الؤلف ء عبانب آ-لوب ایک > أن يب عن فكرة ( الإله ) الى تعرف 
د ( فيرخ ) ۰ وذفكرته : می أن كتاب ا هو کتاب الآمال والأماتى للالسانية - وى 
الفكرة الى بها الارکسية ۰ يراجم الدیت عن هذا افلسوف ء فى هنا الکتاب 
( الفكر الإسلاى الحديث ) ص ۳۲۱ . 

(4) مثل هذه العبارة : « وهو عند مايخ الطرق الصوفة : وزير أوناف بوزم الکساوی 
والعاشات . . » من المبارات ای تنما الدعابة الشيوعية من !ليمع الصرق ال(سلای ک روج 
فكرة : أن الدعوة الطلوية تقوم على وحی انجتمم نفسه » ومنبثقة من داخله»وانا هی‌ناسم»! ز 


۷۳۹ 


عبادة . . . وهو دايا ثىء حی عند الذى ينكره ,۱۱۱ 

و هد إن الله فكرة فى تطور مستمر . کا :دل على ذلك قصة الآديان . 
الله فى العقل الحديث معناة الطاقة الخام الى فى داخلنا . اله هو الحركة 
الى كشنبا العم ف الذرة . والعلم هذا العی عبادة 0 والفن عبادة 1 
والفلسفة عبادة » لإثها إدراك لهذا الإله بوسائل عتتلفة . . 


د والاخرة لا ترحی مصلحة الاوك والكبنة وحدم ؛ بل هی سلطة 
خلقية يستمد مها آشمب غيره وشره ۰ ۰ . بقول فولتيد . ذا لم یکن 
الله موجوداً فبئیغی أن نوجده ۲ . . ویقول نابلیون : لو ۸ يكن الیابا 
موجوداً لكنت اخترعته ! ويقول بلوتادخ : إن مديئة بلا أرض 
تقوم علا » أسبل من قيام دولة بلا إله ۰۱ . . قد أدرك الثلاثة نهأة الروحية 
من الضرودة المادية » و آن العالم الاخر آرضی ناثیء من الأوض © ومن 
الحاجات الارضية : ولا دخل للسماء فيه ( ۱ ۱۲ 

« إن الله ليس فوق الجدل » و لیس فوق المقل : وایس فوق الواقع . . 
إن الله هو العقل ۰ وهو الو اقع > وهو تموع القوة الکونة | نة او تععل, 
بر نا کل وقت . . وهی قوى تقبل المراجعة » و البحث » و التطور , 1 !1 © 


هذا موذج من الحديث عن القم الدينية والروحية فى هذه التشرات . . 
أما آساوب هذه الکتیات عن علباء الدبن 0 فا ه لضم مو ضع رجال. 
الكئيسة الكاثوليكية فى القرون الوسطلى » فيبعد كل البعد عن المناقشة 
المبذبة ۰.۰۱۱ . . وهذا عط مه : 

(١)كتاب‏ « الل والاسان » : ص ۱۰۱-۱۰۰ 


(۲) اله‌در السابق : ص ۱۱۱ ب ۱۱۹ 
(۳. ااصدر السایق : ص ۱۳۱ 


۳۹4۸ 


« وأما الاعة : قرجال ضائعءون » يترنحون على الطریق ٠‏ يتولون التثار 
والأكراد : إن أبو اب اجِنة مفتوحة للصديقين والشمداء . وم يعلدون 
أن الجنة لم يوعد بها الفاسقون و لا القتلةء 600 ۱۱ 


د رأينا الكبانة المصرية , علاء الأزهر ۱ » تختط مذهاً جا . إذ 
راحت عطر الناس يخرافاما » وسال جشاژها » حاملا مبادثها الحزينة 
المديرة » داعية الئاس إلى القناعة المقدسة ٠‏ بيد أن الكيئة أنفسهم ۳1 
أعداء القناعة » وأسیق العالمين إلى اقتناص المغائم > والبحث عن الال 
والجاه 11 وهذا خلق لها قدیم » كشف عنه العلامة د ه .ج . ولرء 
فى کتابه الیل . « معالم تاريخ الإنسانية ۱۱6۳ 

وتمط آخر : ,هل رأيت الخوف والنهول فى عين الکلب » وهو يتأمل 
ودقة طارة فى امواء ؟ ؟ إنه لا برى امواء » وأراهن أنه ينظر إلى الودقة 
كا ينظر إلى علوق حى ء ويظن أن پا روحاً حرکپا . . إنه كاب متدين , 
وق الماضى كان الإنسان أععق ( إذ كان متديناً ) مثل هذا الكلب , ۱۱۱ 


(۱) کتاب « رجل ف القاهرة » : ص ١١‏ 

(۲) « من هنا ندآ » : س ۲۸ - وتلاحظ أن اأؤاف فى حدینه عن « الكبئة » 
ینقل عن « ولز » هذا ؟ » وله عااع/(۱ .13.0 من دعاة الاشترا كية بعد المرب المالية 
الأولى فى انجلترا ‏ ودءاة تنظم املاقة بين أسماب العمل والمال » عن طريق منظمة مشتركة 
يمارك فما العطرفان بنصيب عابي على ةدم الساواة .كا يلاحظ أنه ينقل هنا عن _د ولتي » 
Maurie Voltaire (‏ وأمعصوءظ ) الكاتب الفرسى فى القرن الثأمن عفر (۶ ۱٩‏ 9 
۰ ) وأ أعداء السكنهسة الكايوليكية » من بن دعاة الثورة الفرنية . 

(۳) « الله والإئمان » : ص ۱۰۳ ويلاحظ فى هذه اانسرة بصفة خاسة نو الألفاظ 
وقسوتها . واستخدام الدعاية الشيوعية لألفاظ الفاسية الشديدة نقطة مهمة فى منهاج إثارة 
الطيقات شد يضما بعضا » وخاق اصرام بينها ».أو اتمچیل بثتائبه فى الوصول إلى جاعة حت 


۳۹۹ 
۲٤ (‏ القكر الاسلای ) 


ومثل هذا الحديثك تتحدث به هذه النشرات عن المؤسسات الدينية ء 
أو تمف به الننظم أى ننظىم » إن تام فى أساسه على ما ييتصل_بالدين 
من نحو : « فتنشیء جمعية_للرحة . . وجمعية لتحفيظ القرآن . . وجمبة 
انزبية القطط الضالة ؛ ٩(‏ ... ومثل : « أنفر من عبد حرية الفكر > 
وحرية القول » وحريه النقد ‏ مهما بكن ذلك ضئيلا ‏ إلى عبد من 
قال لأميره : ۸" ؟ فقد حل دمه » ويرئت منه ذمة الله . . أم نبت 
هذا العبد » ونعاوه على التضوج والاستواء ۲۳۲ ۱۱۱ 

ه وعن الأخلاق > والقم الأخلاقية : تركد الفكرة الماركسية القامة 
على « التفير » لكل شىء › وعلى « تبصة كل شىء > للجانب 


حت اشبرا کية ذات طبقة واحدة . وهی تعتمد على د الاستفزاز » داعا فى الناقشة والكتاية » 
وعلى إثارة روح « العصيان » ف الصانم الكبيرة » وعلى « إضرار > المامل فى المصئم الصغير 
أو فى الحلات الصغيرة للمپن اختلفة لاعميل ( الزبون ) > فلا يقدم له عملا يساوى الأجر » 
كا تغلب عايه روح هدم الاكتراث . 

(۱) العدر الابق : س ۰۲ . 

(۲) ( من هنا نيدأ ) : ص ۱۳۵ ویلاحظ فى حديث الواف هنا عن ( السلطة الدينية ) 
أنه بنقل عن ( فولتي ) » وعن كتاب : ( الاسلام وأصول اک ) لمل عبد الرزاق 
۱ ما يدوق ائف : ۶۱4۷ 60519 ١58‏ ) . وفواتير هو من أشير إليه من قبل »> 


دين » لادرلة ) . 

وق سنة ۱٩۰۲‏ لصح أحدكيار موظنى وزارة الربية والتعايم لممثل (مجلس الثقافة الأمريى ) 
بواشتطن » أنناء إقامة هذا المثل بااقاهرة ء فى زيارة له لاختيار ببض الكتب العرءبة لقلا 
إلى اللغة الإمجليزية ‏ ترجة ( من هنا بدأ ) » وكتاب ۰ ( الإسلام وأصول الم ) . والشير 
ااصری راعی ی مشورته ما حس به من رغبة لدى ضيفه > ومله إل السكتب_الإسلامبة الى 
ترض الإسلام فى صورة السيسية ۰ کاب ( الإسلام وأصول الك ) آنسکر ملة آلاسلام 
بالمكم والمكومة > و من هنا بدا ) ردد هذا الإنكار فى فصل منه تحت عنوان ‏ : 
المسكومة الفومية . فلما تقل هذا السکتاب ثانى إلى الإتجليزية » تبين لجلس الثفافة الأمریی 

وأقراء الامرية أيه صورة من الدعاية الشيوعبة ! 


۳۷۰ 


الاقتصادی على وجه آخص : فى أساوب ملء بالقسوة واللبو . لان القسوة 
والنبو جوء من نكترك الدماية الشيوعية لاثارة د« حرب الطبقات » » 
والتعجيل 8 د الاقلاب , فى الجاعة » وتحويلها إلى دولة شبوعية . تفرأ 
الفكرة الماركسية الأخلافية فى الآدب العرن العاصر » فى الأسلوب الثالى : 


د هل يستطيع الإنمان النی اختلی غدده » وأجديت غلاياء ؛ 
أن يكون ذا سلوك وديع ؟ . . . اقد أئبت العلل بتجاربه التى لا ريب فيا ؛ 
أن أخلاق الإنسان ليست شيا بعیدا عن ذاته » وتركيبه وأجبزته . 
و لوست شيئاً يثاله صاحبه ب د دعوة صالحةء أو د موعظة حسنة » » 
وليست شيئاً .هبط من اسیاء فيصيب أقواماً . ويخطىء آخرین () 
ما السلوك البشرى كله : خيره » وشره » صالحه وفاسده ‏ إلا وليد 
اتنا الصحية . وحالتنا العقلية . وما هنالك ريب فى أن هذا الى 
ينطبق على الفرد » ينطبق على اجماعات ‏ اجتمعات . فالمجتمع المتمتع بعافية 
اقتصادية هو الذى تزدهر فيه الفضائل ۱ . أما الجتمع السفبان المضنى » 
فلا وجود فيه للفضيلة > 69 ۱ ۱ 1 


ومثل : 
« والادیان ساب من أسباب الخلط في معنى السعادة لپا 


(۱) مثل هذه البارات من آسااب ابدعاية الشيوعية » الى تقوم على الاسعتفاف 
ع يتصل بالدين من معان » وق الوقت نقسه هی مثل للملاءمة بين الدعاية الشيوعية الستوردة 
من الخارج ويثة الحتمم الإسلاى . 

(۲) ( من ها ند" ) : ص 4٠١,98‏ 

ومذا الذى یذ کر هنا على أنه منطق ١‏ تناقضه اما حياة المتم الأمريكى » فيا لاشكفيه أنه 
أرفم مستوی ین معان امین فى التاحية الاقتصادية - وفرق شاسم ینه وين ستوی ‏ الماة 
فى الماد السوفينى على الأخس = ومع ذلك فلا عثل الستوی الرفیم ف الفضائل » لا الفردية 
ولا الجاعية منها ۽ بل رعا كان عثل نقصاً خلفياً كبيراً . فرام السرفات » وجرام القتل»فشلا 
عن الاأطلاق امیوای »> توجدق اجتمم الاأ‌بی بصورة لانظير ها فى السا الأخرى . 


۳۷۱ 


تالت عن انا والخر لذات وحرمتا » قتحولت هذه احرمات إلى. 
أهداف » چری وراءها البسطاء والسذج على أتها سعادة > وهی لیست. 
بسعادة على الإطلاق » (© ۱۱۱ 


ومثل : 

د كل ماهو خير » وكل ماهو شر » موضوعات تغیر مع المواسم. 
والأعياد 5 ومخرج من حاجات الناس وضروراتهم ۰۱ كل هذه المثل » 
و الكلمات الطنانة الرفانة تخريج من الآأرض » ومر على الملعدة أولا . 
دا مشتا صمدت إلى العقل وعششت فه . .. الق الطلق ٠‏ والخير 
الصرف ؛ والفضيلة اجردة . توجد فى عقول المتصوفين » وانجاذيب » 
وامالن ۱ ولکنبا لاتوجد فى مجتمعنا ٠‏ الذى با کل ويشرب » و عرض 
ويموت . والطريقة العصرية فى باوخ الفضيلة ليست الصلاة » ونما هى. 
الطعام الجيد » والمسكن الجيد . .>0 ۱۱1 


د الانسان ابن بكته » والبيئة المادية هی صاحية الا والهى. 
فی تشكيل أخلاق الناس » ٩‏ ۱ « الإنسان عندی مجير على ما يفعل » 
لا يرك له التاريخ مپرباً > ولا محال اختيار . الانسان عندی ابن. 


ته » وان عصره : واين مجتبعه ‏ ۵ ۱۱ 


ه وشأن امقل » والعمل المقل - فى نشرات المعابة الهبوعية فى. 
الادب المرن - شأن الدين والقم الدينية ءوشأن الاخلاق ومقاييس. 

(۱) ( الله والانمان ) س ‏ ه 

(۲) المدر الابق . ص ۲-۲۳ 


(۳) رجل فى القاهرة : س ۵۷ ۲ 
(4) الله والااسان : س ۸ ۱۱ 


۳۷۲ 


فضي والرذيلة » فى أنها تخضع لظاهرة التغير › وأئها قبع دائما البيئة 
“المادية الاقتصادية وحدها ... كا رى شل هذا النص : 


« إن الفهم العصرى للنفس البشرية » يدل على أا موقوتة خاضعة 
'لازمان والتغير والموت خضوع البدن » وأن العقل ليس شيئأ سا 
فى الهواء ولا هو متبط بالخ كارتباط النور بالسلك الکپربای 
«الذى ينبعث منه . . . ليست هاك نفس منفصلة عن الجسم » إنما كالحرارة 
المنيمئة من الفرن ۰ إذا انطفأ الفرن وتحول إلى رماد » انطفأت 
وضاعت . . . إن العقل والجسم ينموان معأ ؛ ويفسدان ممأ > 0) | 


(ت ) عرر اللرأة : 


وعلى أساس من البدأ الماركى فى الثغير والاتتقال من حال إلى 
حال ؛ وعلى أساس من تبعية الم المعنوية لبادة -- واجانب الاقتصادى 
فى الحياة على وجه آخص تقوم الدعاية الشيوعية فى الأوساط غير 
الماركسية » بطلب رفع « الحواجز » » وبتحریر المرأة فى نفسها وف؛ وضعيتها 
فى امجتمع » حيث لا يبق اعتبار للتفربق بين ما يسمى علاقة شرعية 
.وما ليس بشرعى فى صلة المرأة بالرجل » وی النظرة [لبا قى عارسة 
ما تنادی به طبيعتا كفرد » وفيا تتتجه للدولة كعضو فى امجتمع . ۰ . 
.هذا هو الآساس العام الذى تقوم عليه الدعاية الشيوعية فبا يتصل بالمرأة . 

رلكن صیاغته تلف باختلاف الجتمع النى تقسرب إليه » کی 
تقبل هذا الآساس بادی, ذى بدء ؛ ثم تتدرج إلى أن تصل فى وضوح إليه 


۱۱۸ اله والإنيان » . س‎ « )١( 


۳۷ 


مكشوفاً غير مقنع ! ۱ ! وإذن يكنى بالشبة للجتمع اشرق الاسلای 
أن تكون البداية على النحو الآنى : 

د هل حيح أن الغيرة على الفضيلة والتقاليد هی التى تحفزنا إلى 
مقاومة النطور , والكيد للرأة ؟ ؟ إن يكن ذلك ٠‏ فا أحوجنا إذن 
إلى تحديد معنى الفضيلة و الرذيلة » ومعرفة مدى ما يحب على الامم 
أن تقدمه للتقاليد من طاعة وولاء . إن الفضائل الاجت‌اعية واقم العليا 
الى تنظم حولها حياة اجتمع وتناط ها و جبته » ليست التى إرتضما 
فرد أو جماعة من الناس ؛ وتلاتم تفكيرم وإحساسهم ؛ بل هی الى 
تنسجم مع الفاعدة » و تسمو عن الشذوذ . والقاعدة هنا هی التطور ء 
والشذوذ هو اارجمية والاتتکاس . . . مكل زحف إلى الوراء مهما يسم 
بحسن النية وسذاجة القصد ء ليس سوى رذيلة فى ثوب شكرى خداع . 
وليس هناك إثم أشد ۰ ولا خطيئة افش من مقاومة التطور ۰ واخضاع 
مستقبل الامم لجبلها القيم » ۲۳ ۱۱۱ ا 

ای تطور تعنيه هذه الفثرة ؟ ؟ 

۱ إن التغير . . . واه تغير الماركسية وحدها ۱ ۱ إنه , آلانقلاب » 
فى معنی الفضيلة والرذيلة » وإخضاع هذا المعنى للحياة المادية الافتصادية 
وحدها . . . إن التطور هنا هو تحكم « الجسمية » و « المادية ع ۱۱۱ 

وأى جبل قديم للامم تعنيه هذه النشرة آیضاً ؟؟ 


هو طيعا ثيات الم المعنوية و استقلالها عن التبعية للبادة »وهو تمديد وضع 
المرأة ووضع الرجل ف الحياة » وتحديد العلاقة فى الأآسرة , والعلاهة بين الجنسين. 
على العموم . 1 . هذا هو جهل الآمم » وذاك هو التطزر المنشود ١‏ ! 


(۱) ( من هنا بدا ) : س ۱۸ 


PVE 


ولكن هذه الدعاية قد تفصح عن ذلك إفصاحاً أكثر ... على نحو : 

« والخير والشر خضعا لناموس التطور . فتغيرت معاف الرذيلة ء 
ومعانى الفضيلة . كانت المرأة رمراً للشيطان » وكانت الغريزة الجنسية 
خطئة تحمل أوزارها المرأة وحدها . فأصبحت الر أة نصفآ مكلا 
الرجل » وأصبحت الفريزة الجنسية حالة فسيولوجية تنظم لصا الجتمع 
ومسرة أفراده »212 .. وهذا هو الطود النی بعنيه النص السابق !! 

ومعثئى ذلك : ليس هناك خطيئة فى صلة المرأة بالرجل على أى نحو ... 
فلقد أصبحت نصفاً مكلا له » أى -تساوية ممه فى التصرف والفعل ! 
ثم إن الاتصال الجنى فى ذانه لا ينظر إليه' الآن على أنه مصدد تنفيس 
للمرأة والرجل سواء كأفراد » وكذا غل أنه مصدر ثروة قومية لست 
وتنظم لمالم امجتمع » فمو فضيلة فى الجتمع الحديث فى أية صورة !!! 


(<) العمل البرلی ٠‏ 

وظاهرة ثالثة فى نشرات الدماية الشيوعية فى الادب العرنى المعاصر » 
وهی ظاهرة تمجيد العمل اليدرى ' وإبراز تفوقه على العمل الشکری » 
وبالتالى تفضيل الطبقة العاملة على الطبقات الاخری . وهذه الظاهرة 
أثر للفكر الماركمى ٠‏ الذى يرى إلى نحويل الماعة إلى دولة ذات طبقة 
واحدة » هى طبقة المال . کا آنا مادة للدعاية الشيوعية ٠‏ لکسپ 
الأتباع فى أوسع دائرة ممكنة ... ومن أمثلة ذلك : 


0 والکدح الصب المنتج لصعد صاحبه ¢ أكثر من الراحة والتفكير 
١‏ ) « الل والإنسان » : س» 


Yo 


التراخی الفلس , 6 ۱۱۱ 

وتقرأ أيضا : , أنا آعرف أن هذا القفطان يلزمه مقداد معين 
من القاش » وأنه ينبغى أن يفصل على هذا النحو . ويخاط من 
هنا » ويرك من هنا » ولکی لست خياطاً . .. لذلك تاد على 
الخماط بآله منفذ ؛ بأنه يضم أجراء الثوب معا . سأضرب لک ( على 
سان ابن خلدون )9© ملا أقرب ليم : تسمعون فى الجامع خطبا 
يقول لك : إن الرحة بالبائسين والیتای من واجبات المؤمنين » 
وإن هذه الرحة تقتضى أن مخرج السل الركاة » وأن مد يد العورن 
للآخرين > وقد يشرح لک هذا الشیخ شرحا مستفیضاً كل شیء عن 
التسكافل والتعاون . ولكن ما أن يترك المنبر حى لايصنع شيئاً ما 
قل 1 ا جل قو سره لاان 2خ ار نرت فة 
الجدوى . والطلوب عندی هو العرفة المقترلة بالتجربة مالادسة(۳ » ۱۱ 
ریا , لقد قرأ الجاردون نسخة من مقدمة عبد الرحن ۰ وخيل الم 
أن الرجل الكبيد يشاركم التجربة . فبو يتكلم عن الرراعة والصناعة , 
وعن أن العمل هو الذى یعطی الأشياء قبيتها > ۵ . 


وكثيرآ مابتصل بتفضيل العمل یدای على العمل الءقلى ۰ إثارة المال 
ضد أحماب المزادع والمصانع » أو تمميسهم لمعاوئة الانقلاب نحو الحاعة 
ذات الطيفة الواحدة ( الشيوعية ) .. من نحو : 

د وکان ) خادم ابن غلدون ) أبو الحسن ثرثاراً عظيما » 

)١(‏ « الل والاسان » : ص 5ه 

(؟) مؤان : « رجل ق الفاهرة » يقس مايقصه فى مؤلفه كله على اسان ابن خلدون > 
محاولا اخصاع ما کتبه هذا ( فى مقدمته ) للتفسير الارکسی » وبالاخس للتفسير المادى التاريخي. 

(؟) « رجل فى القاهرة » : س ۸۲ (4) الصدر السابق : س ۰۲ 


FY 


محتقر الصناع » وختقی آکش من الصناع : العتالین » وأما تقدیره 
الفلاحين فأسوأ ما کون . وکان الخادم شّظر كللة من مولاه لبصب 
احتقاره على الصناع ء قال : 

د مولاى ! هذا الصنف من الناس لا يمكن أن یمود إلى الشغب 
بعد أن تكلمت السياط ۱ . . وكان أبو الحسن عبداً اشترته عائلة 
عبد الرحمن ( ابن خلدون ) وهو طفل › وعلبوه أن الدنيا هرم : 
فى القاعدة أرض » وفلاحون » وصناع . وف أعلى سادة . وما دام 
أنه عبد عائة كبيرة فبو فوق ! > 00 . 

والمؤلف لم يفرق هنا بين عادة تكونت ‏ إن كانت على نحو 
ما يصف من البالغة ‏ وبين رأى الاسلام . و للرسول صل الله عليه 
وسل حدیثه الصحيح : « [خوانكم خولگ.. .۰ فهو قد أوصى برطاية 
الخدم , بأن میم لوا ونیم > فى الاحساس والشعور . 
قبل المعاملة والرعاية . 

وكذلك من نحو : 

د لقد اكتشفت حقائق مولة وخجلة !! فنی بعض التفاتيش وجد 
ارجل يستأجر يخمسة قروش فى اليوم ٠‏ ينما يستأجر الاد بعشرة 
قروش . . . ومعنى هذا : أن الساواة لم تتحقق بعد » بين الانسان 
الصری والخار الصری 1 ۲) 


دوإذا أقيمت الجسور ٤‏ فالفلاحون م الذين شمونا 0 وإذا شقوا 


(۱) الصدر السابق : س ۲۲ » ۲4 
(۲) « من هنا بدا » : ص ٩۸‏ 


۳۷۷ 


الترع فالفلاحون ۸ الذين يحفروتها » ویرفعون ترابها » وپطپرو نبا . واذا 
جاء الفيضان وغرق القرى . فالفلاحون ثم الذين پفرقون أو یفرون 
إلى سفوح الجبال الشرقية وأطراف الصحراء الغربية . وإذا جاء القحط 
فمل الفلاحين أن يموتوا . وإذا انتزع ملوك إقطاعية ملوك آخر › اتتقل 
الفلاحون مع الأرض تابمین شا ! فالسيد هو سيد . وأما ثم 


فيلدقون بالادش ۱ >(“ . 


والحدث عن عجيد المامل وإثارته هو حديث فى الجلة عن اججاهير ... 
وتتصل بالجاهير لفتهم » وفهم . وإذا ترى الدعاية الشيوعية تعنى 
بتمجيد اللغة العامية . وبالفن الشعى » على نحو ما قرأ هنا : 

و. . . وما رأيك فى أنى معت بلسان عامة الاندلس ‏ وبلسان 
عامة الرير فى المغرب » أعذب الأشعار وأصدقبا ؟ ؟ أتريدق أن 
أنكر ما سمت آذنای » أم أنك آصیحت متعصيا للنحو والصرف ؟ ؟ 
إنى لا آمتقد بأنك واعدابك مولاء الذين آسموتی أخياراً متصلة بالحياة ؛ 
كن أن موت فيكم حاسة الذوق » فتقولون - کالذین ماتت أذواقهم ‏ 
ليس لعامية لغة » ولیس للعامية . شعر أو بلاغة0© . 

د وطرب لقصائد املالية » ورأى فى هذا الشعر العانى خطا من 
ود ؛ كان هو البادىء فى التقاطه وآسجمله فى ذلك السغر المظم ۰ 
النى أساه , القدمة » والنی لم يكن متكبرآ حين قال عنه : إنه 
لا يعرف له سابقة ف التفكير الإسلاى ۰ ول بقع على شىء قريب 
منه وإما هو زفام وخلق جديد 9.1" . 


(۱) « رجل ف القاهرة » : ص 4١‏ (؟) المیر السابق : س ٩۱‏ 
(۳) السدر السابق : س ٩‏ 


۳۷۸ 


الم الادی الزقتعهادى نار بي 


ومكاخة القم العنوية » وتغير الاخلاق » تبعيتها الحياة الاقتصادية » 
وتحرير المرأة فى غير حد إلا حد ١‏ الإنتاج » ۰ ومجيد العمل البدنی 
وإبراذ تفوقه فى القيمة على العمل العقلى ۰.۰ 

تلك هی عناصر الدعاية الشسوعيه فى الآدب العربى العاصر » وهی 
نفسها قوام الدعاية الشيوعية ف کل أدب |نسای قم فى عصرنا الحاضر . 
و لكن يستخدم فى ترويجها التفسير المادى الاقتصادی لایخ : إما إصغة 
عامة ؛ وإما فى صورة تقترب من طبيعة المجتمع الذى تروج فيه . 
وفما پل بعض الناذج لهذا التفسير : 

و لقد كان الطغاة القدماء يكتسحون الارض بسكائها » ويحولون 
انكل إلى عبيد أرقاء » ثم تطور الطغيان ( دولة اللوك) فأصبح الفازى 
يكت بأن يهب الارض ويترك سكائها أحرارأ ليعتصر دماءم فى الضرائب 
( دولة الإقطاع ) » ثم تطور أخيراً إلى شيطان عطوف دائم الابنسام » 
لا يمس الأرض ولا يمس سكائها » ولا فقط يستولى على ریم 
( دولة الرأسما لية ) ... لقد بدأنا عپیداً الأدض › والتهينا عبيداً للاج( !| 

دوالان ليس هنا إلا طريق واحد . هو أن يتحرد امقل من 
النظام الصراعی ( بين رأس الال والمال ) النی يعيش فيه » ويحتم عليه 
الحرب ! ! عليه أن يقضى على الاستمار أولا . ثم يفرغ لتنظم اقتصادى 
جديد ۰ يسل فيه مفتاح المصنع ومفتاح النكان للدولة ٠‏ ويقضى عل 
المرب الصامتة بين صاحب ااصنع والعامل ٠‏ ويحول اجتمع إلى آسرة 


(۱) « اب والاسان » :س ۷ 


۷۹ 


واحد ( إلى تمم ذی طبقة واحدة » هی طبفة المال ) ٠‏ والحكومة 
eT‏ والعالم إلى دول متآخية . وببذا يصبح سوق الشرف هو العمل 
والاتتاج ؛ لا الكسب والاستفلال . ويتحول الانسان مرة آخری إلى 
جده الپداتی المسالم الذى كان مارب الطبيعة القاسية 1 7 . . . . 

وذلك الجد البداق إنسان الغابة . . . الانسان الحيوان » النی لابعری 
املك والقم ۱ 


هذا عوذج من التفسير الادی لتاریخ الاقتصاد . وقد يستخدم 
اتفسیر المادى لتاریخ الكائنات » للتدليل أيضاً على الانتقال والتغير » الذى 
يعم كل شىء حتى الماعة . وحتى الاقتصاد . . . كا فى الفوذج التالى : 

د إن التاريخ فى رأبى هو ذكر الاخبار الخاصة بعصر أو يحيل . 
أتدرون ( الخطاب على لسان ان خلدون موجه إلى طلابه امجاورين اة 
فى الآزهر ) آنه قد خطر لى خاطر غريب ۰ لم أحب لنفسى الخوض فيه 
كثيراً . . . ذلك أن بين الانسان, والجاد » والحيوان قرابة اسموا هذه 
الفقرات ( فى القدمة) : « ثم نظر إلى عالم النكوين ٠‏ كيف ابتداً من 
المادن . ثم التبات . ثم الحيوان . على هيثة بديعة من التدریج . 
اف لأرى ( المتحدث على اسان ابن خلدون » والمؤلف يشرح ) 
الكائنات فى هذا المالم سلملة تتدرج من الآدنى إلى الاعل . أدى آخر 
مراتب المعادن وأرقاها متصلة بأول أنواع النبات › وأری آخر آفاق 
النبات وأعلاها متصلة بأد آفاق الحيوان ... إلى لاری أنه من العادن . 
أو قولوا : من الجاد حدث یات » ثم حدث حوان . وقد شرحت 
قدر استطاعق الفكرة ‏ فكرة الائتقال من طور إلى طود ‏ بأن قلت : 


(۱) ااصدر السابق : س ٩۲‏ 


۳۸ 


« ومعنى الاتصال فى هذه اللکونات : أن آخر أفق مها مستعد لأ 
يصير إلى الآفق بعده . . 


« وتصورت عم الحبوان على هذا اللحو : تصورته فى البداية قريب 
الصلة بالتبات »ثم تطور وانسع وتمددت أنواع الحيوان » وانتبت 
إلى الانسان . ولا آملك نفسی » حن آری قرداً ذكياً بشعر ویکاد 
ينطق ء أن أقول انفسى : ياعيد الرعن » هذ ابن عك ! 
أنا أومن بأن حالة مالا تستمر إلى الابد » لاف الحيوان » ولاف النبات . 
ولا فى الانسان ! وأومن أن كل شىء قابل بطببعته لتطود . وأری 
أن التطور التدريجى هو أوسع تاعدة نك ما أعرف , وإن كنت لا أنكر 
أنه قد تقبدل أحوال الامم أحمانا تبدلا كلا » فکآنا تلق من جديد ‏ 
وتدخل عالاً مد > ٩(‏ . 


وبهذا أوصل المؤلف » صاحب هذا النص ( ابن خلدون)ء إلى أنه 
« بشير » بالتفمير المادى التاريخ > وآمن بتطور كل ثىء واتتقاله إل 
حالة أخرى » حى الامم «كأنها مخلق من جديد » وتدخل طلا عدا . د 
وهی حال القا بل والنقيض 1 ! 


كا أوصله إلى أنه يرى کا رأى «مادکس» -لا كا رأى د فشته » 
و «١‏ هيجل »> فى اتتقال الثىء إلى نقيضه ‏ أن الانتقال أو التطور 
يكون تدريحياً » ثم « أنه قد تقبدل احوال الامم أحيانا تبدلا كلا ه 
_ أى يكون اة واتقلاباً وثورة ۱۱ 


7١515 رجقى فى ااقاهرء » : ص‎ « )١١ 


۳4 


ایماںہ #.وائية الجسر وکر باتسائي الاشاںہ و عالقر : 


وبعد فالادکسة مذمب فلسن قصد إلى إيحاد توازن فى العلاقة بين 
أصماب رؤوس الأأموال والعال » غرم كلا الطرفين من 'الملكية > وفرض قيام 
د وصاية > علهما اها « الدولة > ووكل أمى مباشرة هذه الدولة 
والتصرف فى شئون الوصاية إلى حر”اس هذا المذهب وم المريدون له . 
ويلك لزع من صاحب رأس الال ماله » ومن العامل حریته فى العمل » 
ووضع الال كله 5 وضع التوجيه فى العمل بيد الدولة وحدها . وأصبح 
کل من صاحب رأس الال (سابقاً) ومن العامل عنده سابقاً یضاً ) ب 
فى حاجة إلى أن يعيش ؛ فى حاجة لان يأكل ۱۱۱ واتخذت افلسفة 
الماركسية من هذا الوضع - وهو الحاجة لملء الا کل وملء « العدة» - 
فرصة إلى أن تری هدف الحياة الانسانية فى الا كل وملء العدة وحده » 
دون هدف آخر وراءه . وبذلك بالفت فى قيمة هذا ادف الادضی 
الحموانى » کا شددت فى إثكار ماوداءه من هدف آخر فوق الحيوانية . 
وتبع ذلك إنكار الدين ۰ وإنكار الفلسفة امثالية . . . وأصبحت 
التضحية وإنكاد الذات ۰ وأصبح الصبر على اشدائد والرضا بالقدد 
عند المجز عن الدفح »> وأصبحت الآخوة فى الوطن أو فى الإنسائية - 
معا جوفاء لامدلول لها . . . وأصبحت الدعوة إلى الله و ام الذاتية 
-كصدر لإشعام انتوجمه للبشرية عامة ‏ دعوة إلى التخدير ۱ ! 
. شجمت الفلسفة الماركسية الحيوائية فى جميع جوانها . . . شجعتها 
فى امتلاء المعدة . وف إشباع الرغبة الجنسية فى أية صودة . وف احتقار 
العقل ۰ وازدراء الطبتة المثقفة . وأغرت الطبقة العامة بأن « الدولة» 
دواهم » حى تضمن ولاء الكثرة العددية فى الحاعة الإنسانية لنظاما . 


FAY 


وواقع الام : أن جیع الأفراد فى النظام الشبوعی أجراء » و لکن 
لا حریة لحم فى قبول العمل أو ف اختیاره ۵۸۱۱ جنود محادبون » ولکن 
لا فى سبيل الوطن أو فى سبيل اقهء أو بدافع التضحية لذات التضحیة, 
وا ثم مساقون بالدفع من الخلف » والسوط فى هذا الدفع الخلق 
هو الذى ينطق ؛ دون التذ كير بمعاتى الجد . والحرص على سلامة الوطن !1 
وجمبعهم فى ظل هذا النظام أيضاً د منتجون » > ولكن [تتاجهم إنتاج 
<6 » أكثر منه إذاج «کیف » » إذ تنقصهم الرغبة فى العمل » ويدقعهم 
إلى قبوله « خلاء المعدة » والرغية فى ما فقط !!! 

هذه هی الماركسية : . 

عدوة الخحياة الإنسانية . . وعدوة الدين والإعان بالله ... وعدوة 
المالكية الفردة .. وعدوة الحرية فى الرأى » وق التعبير » وف العمل , 
وق نظام الحياة » وق بناء الآسرة ! ! 

القليك اججاعى خداع » والدولة ذات الطةة الواحدة خداع ... الكل 
مسوقون » والسائق حفئة دن « القادة » ! واتجاه السير فى الحياة إلى : 
«الممدةء » «العدة» »> «١‏ العدة > ۱ ! وبدل أر تعين أتباعبا 
على أن يرفعوا رؤوسهم لينظر بعضيم بعضا . تحمليم على أن ضفوا 
وجودبم حتى لا يرى الواحد »نهم الآخر على حقيقته ...ثم علییم » 
ولمم أيضاً . أن يتحدسوا بطو نهم » و يسمعوا إلى ندائها وحده !١‏ 

الآفر اد الشيوعيون مقضى علهم بالفناء فى صودة ما ۰ والدولة 
هى الباقية ... هذا هو شمار الماركسية فى حياة الإنسان !! الدولة هی 
الخالة. لافراد » وليس الآفرا. ثم صانمو الدولة ... 

« إن كل واحد منا كالخلية فى جسد الجتمع » مثل كرة الدم البيضاء 


۳۸۳ 


فى الجسم » مخرج لنوت فى معركة مح الملاريا » لبعيش الجسم 
ویتتلب على المرض . [تنا فى اندفاعنا فى عيرنا القصير لنحقق إرادة 
مجتمعنا » نحس ارادة د الكلىء .. نحس بأننا نسام فى صمة اليح 
وبقائه . ومن هنا كان (حساسنا بالخاود » لان الكل ( الدولة ) غالد 
فملا ؛ باق نعلا , والنی يموت هو نحن الاجزاء الصغيرة ؛ كرات 
لدم التى يداقع بها جسم الجتمع عن نفسه > 60 !! 

هذا هو تعبير الماركسية فى نشراتها فى الادب المرفى . . وهو تعبيرما 
عن هدفما الاصیل : موت الآفراد » وبا اجتمع !! 

أى مجتمع يحيا إذا ماقت أفراده . . . فى حياتهم » وف قبودم على السواء 4 
أهو مجتمع العبيد , آم مجتمع الانسان الحر الکرج ؟ . 

مع الف إنها لا تومن بالحرية » ولا بالكرامةء ولا بأمثال هذه 
د المثاليات » !! نا لا تؤمن إلا بالجسد, وبحيوانية الجسد ... و تکفر 
بإنسانية الإنسان ويضااق الإنسان معاً » وهو الله جل شأنه !۱ 


الشو عم إفعرسى فى اماع وأماءةٌ دوز فى التفسكير الا سكسمى 8 
الدین يالب د التوازن »> إذ يطلب العدل » والفلسفة المثالية تطلب. 
« التوازن » إذ تطلب العدالة .. . والماركسية ترى ألا تطلب , التوازن » 
إذ تطلب ملك الدولة دون الأفراد . 
و لكن الفرق بينالماركسية من جانب » و بينالدين والفلسفة منجا نب آشر .. 
٠‏ إن التوازن الذى تطلبه الماركسية هو «ملب ابيع » لا ماه 
المجبع » من كل شىء . من مال وإنسانية صل السواء ! 


(۱) « الله والإنسان » : س ۱۲۲ 


TAL 


» 6 با التوازن الذى يطلبه الدن : هو التواذن ف الفرد بين ثنائيته‎ ٠ 


(۱) هناك الاث عبارات وردت فى تاريخ القلسفة » تعبر عن « التقابل » . وهی : 

« التضاد » « والثنائية » » وه القیش > . 

© وقد عرف التسر بالتضاد : فى اافلسفة الطبرمية القدعة » واستخدمه « النظام » الفسکر 
الأديب المبزلی فى الاسلام » فى الاستدلال على وجود الله فهو قول : إن فى هذا العام أشياء 
متضادة بالطبع » کالار وابارد » والیاس والمائل » والظلم والضیء » وهكذا » ولكنها 
مع ذلك مجتمعة ومقهورة على غير طباعپا . فاذا كان الأ كذلك فلا بد وأن يكون هناگ قاهر 
لا » قاهر لتك الأشياء التضادة » وجامم بينها لتؤدى عاية سامية . وإذن تسکون تلك 
ااشادات فد جرى عاہا القبر » وما کان كذلك قبو ضعيف وقاهره قوی » وضعفه دلول حدوثه 
فلذا كان المقبور حادثاً فقاهر هو القديم . 

© ورن میا « الثنائية » : فى الفاسفة الأرسطية » بين الصورة والادة » وإن كان هرف 
قبله عند أستاذه « آفلاطون » بين الثال وظل الثال ء واسکن أعي هذه الثنائية كان أوشح 
عند « أرسطو > منه عند « أفلاطون » . 

ل وميد « الثقيش » : فبم أعمق ليدأ الثنائية ومبداً التضاد . فالضاد استخدم كبدا تقایل 
بين الأشياء » أى أن شیثا من الأشياء يقابل شيا آخسر منها » وهکنا أشياء هذا الم 
متقابلة فى ذوانها . ومبدأ الثنائية لم يقف بالتقايل عند علاقة الأشياء بضبا يعض » کید 
التضاد » إلى جاوز ذلك إلى أجزاء المیء الواحد » وأسيح هناك فى المیء الواحد تنابل ين 
أجزائه » كالتقادل بين الفس والجسم فى الانسان . وهناك فرق آخر بين التضاد والثدئية » 
هو أن اتضاد « جامد » » يكشف فقط عن وجود تقایل بين شيئين لا يمير أحدما 
ولا بتحرك نحو الآخر > والثنائية ا تکون على هذا النحو » کون بين أميين متقابلين 
فى ذاتهما » ولکن يسعى ويتحرك آحدها ثحو الآخر » كالممكن والواجب . أما النقيش فبوليس 
وب آجزاء المیء الواحد ء وعا فى طبيعته الواحدة » على أن يكون أحد طرفیه تا 
بالفعل والاخر يتحول إليه المىء كاية » بد أن يذهب هذا القام بالفعل ويفنى . ومن هنا 
کان « النقرض » مدا قوم على الرکة » » ويستلزم الصيرورة فى الفىء الواحد صاحب 
الطیعه الواحدة . وهو لهذا تطور فى مبدأ الدائية » الذى هو بدوره تطور لبداً التضاد . 

© والیادی, اثثلائة : التضاد » والثنائية » والنقيض » استخدمت ف صث اليتافيزيقا للاستدلال 
على وجود العلة العامة الكون » و بحث الدین للاستدلال على وجود الله . وأنمرد مب 
النقيض بأن استندم ولا ى الاستدلال على سابقية وجود الفل » وعلى استقلاله فى الوجود 
عن الحس » ثم وقف الاستدلال به عند اس » دون العلة العامة فى الميتافيزيقا » ودون الله 
فى الدين » ودون المقل فى الفلسفة المقلية . وانهى أمره ليان أن الأشياء الحسة تصير 
إلى تقيصها فى استمرار » وأن طابم العالم التغير والتحول من طرف إلى مقايله اما » وأن ما فيه 
لا مخضم اثبات محال » سواء كان شيئ » أو قيمة » أو جاعة . 


۳۸۵ 
( ۲۶ - الفكر الاسلای ) 


وق الجتمع بين طبقاته > يحيث يكون الفرد الحرية ولكن فى طاق 
الإنسانية » ویکون ف الجتمع تفاضل ولکن فى غير طفیان . 

والتوازن الذى تطلبه الفلسفة المثالية أن تکون للدولة قممة عليا » ولکن 
یکون الفرد مع ذلك هو صانع الدولة و الجتمع مما . ولذا يحب على الفرد أن يكون 
عضو حرا فى الجتمع » وعل الجتمع أن يصون حريته ويرعى مصاله . 

فتوازن الدين والفلسفة. . . . تواذن « توذيع» و د وتقابل » »لاتوازن 
« سلب ثم د تسخير» ۲۱ 

إن « الثنائية » أو « النقيش » موجود مع الإنسان نفسه .. . وأحد 
طرق د الثنائية » هو أحد طرق « النقيض »> فيه » و د الاستمراد > 
تى البقاء فى أحد الطرفين « خروج» عن طبيعة الثىء صاحب الثنائية . 
للإننان نفس وجم › وفيه الاستعداد للحياة والفناء » وعنده 
« الإمكان » لآن د ينتقل » من أحد الطرفين إلى آخر . ولکن الحم 
عليه بأن يبق فى طرف الجسمية وحدها » أو طرف النفسية وحدها » 
کشک عليه بأن يبق فى طرف المياة وحدها فلا يجوز عليه الموت » 
أو بأن ببق فى طرف ١‏ العدم » وحده قلا يرى الوجود وحاة 
الموجودين . 

والجتمع کالفرد له ثنائية » وثنائيته من خصا نص طبيعته . . . فلوس أفراده 
عتساوين فى د قبمة » ما . جسمية » أو فسبة » أو إتتاجية . وكذا فى 
القم العرضية كالفن والمعرفة . و إذا كان أفراده عتتلفين » فبناك تقایل فيه » 
والتقابل هو الثنائية . . . هذه ى طبيعة امجتمع » فن الانحراف عن طبيعة 
الجتمع إذن . أن يلغى فية التقابل » أو الثنائية » لآنها من طبيعته . من 
الانمراف أن یلفی فيه التفاضل » کا أنه من الانحراف عن طبيعته أن 
يدرك فيه أحد طرفى التقابل یطفی على المقابل . ووجود التقابل فى الجتمع 
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لإذن خاصة من خواص طبيعته » وطفیان طرف فيه يمير عن انحراف 
عن طبيعته أيضاً . 


لحك الماركسية على بقاء آجتمع فى طرف وأحد هن طرق 
ثمنائته » وعل أن فى هذا البقاء خيره الدائم . . . مخالف لطبيعة الثىء صاحب 
الثنائية » وبالتالى مخالف ليدأ « النقيض » النی قامت عليه . 


إن استقامت الثنائية فى تعادل طرفبا ء لا فى [لغاء طرف ميا . 
و ١‏ للقیض ‏ لا يكون تقبضاً إلا إذا بق له د (سکان ء أن يدود 
بين شيئين متقابلين » ولیس فى مجميده فى طرف واحد ٠‏ والا لآلنى 
تقسه و يصبح قيضا . 


وإذن . « التوازن » هو علاج الانحراف ء و د العدل » هو وسلة 
عدم الاحراف ... آما د الالفاء »> فهو الحراف آخر فى الجتمع . 
وسيلنى الجتمع الإنساق حا ما طرأ عليه من اتحراف » ولو بعد 
حين » لانه ليس من طبيعته . وستزول الشيوعية » صاحبة نظال الطبقة 
الواحدة » من حياة الجتمع الانسای » لاا احراف فيه وخروج 


وطبيعة أى شیء لا بد أن تکافح ما يتنافر معبا . وجمل اناعة 
الإنسانية إذن ذات طيقة واحدة 6 يدعو النظام الشيوعى ست يدل على 


[فلاس فى سياسة اجماعة » وهو كذلك أمارة يأس فى التفكير الماركنى . 


TAY 


الا هکس تنتظر التي وع : 

الارکسة تومن عبدأی « النقيض » و « التغير » : وتستعين بأحداثك 
التاريخ الاقتصادية ف انب بصيرودة العالم كله إلى الشيوعية . فإذا صار 
العالم إلى الشيوعية » أى إذا ثم اتتقال الثروة من : الاك . 
إلى الإقطاع ... إل الرأسمالية . . . إلى الدولة ‏ عندئل تکون قد مت 
« دورة» الانتقال فى الآليك . 


وما أن طبيعة كل شىء ء له ثنائية » أو هو حمل فى نفسه تقيض 
نفسه » أى له إمكان الانتقال من حال وصل إلا إلى حال آخر 
معارضة ومقابلة له ف د إمكان » استناف الانتقال من «١‏ عليك 
الدولة » » أى من النظام الشيوعى »إلى ليك الافراد » ام وحتمل . 
والمادكسية الى أقامت الشيوعية ‏ بناء على ذلك علا أن تترقب هی 
نفسها زوال الشيوعية » وفناءها فما يقابلبا » وهو مليك الافراد . وعندئل 
لا بد العام فق أن كا ف ا آخری ف اقتناء الثروة وعلیکا ۰ 
ولكنها عندئذ دورة عكسية » أى تبتدىء من «الولت امالك > 
إلى الأفراد من جديد . 00 


واستئناف العالم لدودة أخرى آس حتمى ۰ إلا إذا كانت الماركسية. 
تؤمن بنهاية المالم كله » وعندئذ يبق النظام الشیوعی إلى فناء العالى . 
لكنها تؤمن بالخلود للطبيعة الحسة » لارض هذا العالم وما عليه من 
موجودات » وليس لله ولا للثل العليا . فإمائمها يخلود الطبيعة من جانب > 
وب «الاتفال» الستمر من حال إلى حال فا من جائب آخر » يؤذن. 
حتا بهزيمة الشيوعية فى كفاح الطبيعة » وكفاح الوجود صاحب الثناثية ‏ 


AA 


الا سمزم : 

آما موقف الإسلام ‏ من بين الأديان السياوية خاصة ‏ فى 
د توازن الجماعة» فى الجا نب الاقتصادی وف ليك الثروة » فقد وضع ميدأ 
« الیراث  »‏ بين جملة من المبادى” ‏ لضان هذا التوازن . إذ الیراث 
تفتدت لرأس الال » وهو بذلك يحول دون وقوعه ف ید قلة نحتکره » 
وبالتالى يحول دون طفيان الرأسمالية . ومن جانب آخر هو ليك 
ل , الافراد » لا الدولة . . و بذلك يحول دون حرمان الافراد من القلك » 
كا حول دون إذلال الآفراد لما يسمى « الدولة » . 

ول يغرف ليدأ من میادی" الإسلام أن له هذا التحديد « الرياضى» 
فى الدقة الت لا تقبل الاحتال عال » مثل ما عرف ليدأ الیرات . 
فقد جاء فى سورة واحدة . هی سورة النساء » واه فى جلة من 
الآيات هى ثلات(۱) » وجاء فى صيغة تحديد « الحساب » ( عل العدد ) . 
هذا التحديد : فى السورة » وق الكية والعدد » وف الصيغة ‏ يؤذن 
بأهمية مبدأ الميراث وبأثره فى امجتمم الإنساقى . 

وكا أن الميداث عامل فى د التقليل » بسبب توزيع الأنصية » 
بو قد يكون عاملا فى « التكثير » والزيادة بسپب ضم نصيب جديد 
إلى نصيب تم فعلا » ولكن يحيك تمود هذه الزيادة من جديد عن 
طريقه نفسه ( أى الميداث ) أيضا إلى « التقليل, . 

فإذا وصل الحال فى « التقليل » إلى ددجة دنيا لا يتتفع فبا بالمال 


)١(‏ آيات : ۰۱۱ ۱۷۹۰۱۲ من سورة النساء . وهذه ملاحظة يكر علها نشيلة 
باستاختا الأ كبر الرحوم الشيخ عمود شلتوت . 
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الموزع » يتدخل مبدأ آخر جاء به الإسلام : وهو ميدأ د التخارج »> 
أو ١‏ الاستبدال» . 


وأما موقف الاسلام من د القم » ف حباة الإنسان : فاخر د قممة ي 


فى نظره » هی د شبوة البطن ء و «١‏ شوة الفرج» ... إن كانت شبوة 
البطن والفرج تعتير قمة ! ! 

الاسلام يؤكد « إنسانية › الانسان » ویرتفع ما فوق حيوانيته ۱ 
ويؤكد بالتالى القيمة العلیا فى الوجود كله » وهی « شالق » هذه الإنسانية 1 
الإسلام لا بری أن الإنسان تخلقه الأرض » أو مخلقه اجتمع » وإنما خا لقه 
هو خالق الآرض والجتمع » وهو الله ... والإسلام بهذا يقابل الماركسية عاما. 

والتحول المقبل للداركسية » فى جانب اقم -- تطبيقا ميدأ ه النقيض » -- 
سیکون إلى الاسلام » دين الإنسان الفرد » ودن الجتمع » ودين القم . 

إن الاضراف عن «١‏ التوازن » فى اجماعة ذات الإممان بالله » 
أو صاحبة الفلسفة المثالية . لا یرجم إلى ضعف ذاتى فى قيمة الدين 4 
كدين » أو ف قيمة التفكير الثالى ... ولبما يرجع إلى ضمف فى قوة. 
الإنسان الى تصاحبه » سواء أكانت توة السلطة التنفيذية » أو تلك القوة 
الى شرس عل قبمه وعرضه . کا أن بقاء النظام الشيوعى حتى اليوم 
مدة لا تبلغ نصف القرن ‏ وهی مدة قصيرة فى تاريخ أية جماعة. 
إنسانية » لا یمود إلى القيمة الذاتية ل د السلب » و «١‏ اللسخير .. 
فيه » أى سلب ملكية الأفراد جميعاً وتسخير الافراد جيماً وجعلهم. 
أجراء من أجل لقمة العيش . . . . ونما یمود بقاء هذا النظام حى هذه 
االحظة إلى القوة الحارسة التى تصون هذا النظام وتسنده ٠‏ وإلى اليقظة > 
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المشله فى نظام الغابرات والماز السری الدقيق ۰ ذلك الجماذ الذى 
تعددت دراجاته 0 و تنوع إلى أنواع مختلفة 1t1‏ 


أما تقدم الصناعة د الثقيلة » والبحث العلى فى « الذرة » فى روسا 
السوفيقية بعد الحرب العالمية الثائية - فة وف غير اتتظار ‏ فیرچع إلى 
« استغلال » العقلية الألمانية العلبية » الى وقعت فى الاسر بعد هزيعة 
الآلان ؛ والی عت من قبل فى ظل نظام البحث الألمانى - وهو نظام 
يقوم على الحرية » وعلى احترام الإنسان » وتقدير الفرد . هو نظام 
د ال لیف » الآلمانية » وعقلية « الواجب » ف السلوك العملى انار . 
ولا يرجع هذا التقدم يحال فى'بادى. الاس إلى وجود د العقلية الخالقة , 
و تطور هذه العقلية بين أنباع النظام الشيوعى ۱ ! إذ هو نظام يدفع 
إل كية الإنتاج دون كيفية » ونظام جد العمل بالساعد على العمل عن 
طريق الفكر . على أن التقدم العلى الادی يتوقف قبل كل شىء على 
د العمل » وأجهزته » ولا يدل بعال على أن المقلية الى ترصدت حركات 
د الاختبار » فى العمل قد بلغت مستوى الإنسانية فى خصائصها » 
فى حبها السل والخير » وأنه قد توفرت 'لما الحرية الفردية فى الرأى 
والقول والاعتقاد » وتوفرت لما الكرامة . فى النفس . واللك » 
والعرض » والبشرية » بحيث لا تنتبك حرمتها . 

والآن ری أن التجديد فى الفكر الإسلاى فى الوقت الخاضرء» 
پیش فى التفكير الغرى الذى خلقه القرن التاسعم عشر » وينقل منه 
مالا يفيد التوجيه فى الشرق الاسلای .... 


ه ينقل منه آراء الستشرفین الصلييمين فيا يصود الاسلام على أنه رسالة 
بشرية لمصلح [نسای » أو قائد ناجم » برتبط اعتيارها بوقت حياة هذا المصلح 
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م أو يقل منه آراء بمض الدارس اليسادية و الإلحادية ضد الدین عامة . 


ونرى أن « الجددين > فى الفكر الاسلای الحديث ف الشرق ۰ آتباع 
مرددون » ولإسوا أصعاب حك ونقد . . . تدفعهم رغبة الردید وسطحية 
الفيم ۰ أو يدفعبم الاحتراف ‏ إلى ترديد ما برددون !وم - لای واحد 
من هذه الأسباب - لیسوا أصحاب فلسفة ‏ ولا أتباع مددسة فلسفية 
عاصة » لاله تنقصبم « الذانية » فى بناء الشکی » و « نقده» . 


والادب العرف العاصر » بوجه خاص » يمال آزمة « انقصالية » 
فى التعيير عن الحياة العاصرة ء وعن الفكر والتوجیه القائم فا . 
وذلك لفقد هؤلاء امجددين استطاعة « الحضم » للغريب » ويحانبكوئهم 
يعيشون فى « ماضى » الأخرين وم یوهموننا دوما أنهم يعيشون 
فى حاضر الحياة » ويجانب کونبم يعيشون على د البقايا » الى 
فقدت اعتبارها فى الاتجاهات الإنسانية المعاصرة لدى هؤلاء الآخرين 
رغم أنهم يطلبون منا أن نعترف لما يقولون بأنه : « جديد » 


وبأنه صاحب قىمة 1 1 1 
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لح الا 


مق ارصمزع الریی فى الاسعزم : 

نمنى ب » الاصلاح الدیی » مجال الاسلام : 
ه عاولة رد الاعتبار لقم الدينية » ورفع ما أثير حوطا من شبه وشکوك » 
قصد التخفيف من وزئها فى نفوس المسلين . . . 
ه ونعئى ب هكذلك محاولة السير بالیادی. الإسلامية » من نقطة الركود الى 
وقفت عندها فى حياة المسلبين » إلى حياة السل المعاصر » حى لايقفه 
مسل البوم موقف اللردد بين أمسه وحاضره ؛ عندما يصبح فى غده . 

ويخرج عن نطاى هذا الفصل - « الإصلاح الدینی » - فى البحث » 
تلك احاولات الفكرية الى يدعى القامون با آنها ,[صلاح أو تجديد 
فى الإسلام » وهی فى واقع أمرها « إخضاع » الإسلام لون مغين 
من التفكير » أجنى عنه » سواء ق هدفه أو فا صدد عنه . 

فالكشف عن الق الذاتية للإسلام » هو الآمارة التى اتخذناما طابعاً 
لما يناه د الإصلاح الدينى » . 

ولا نقصد بهذا الكشف د الدفاع » عن الإسلام , لان هذا الدفاع 
قد يشتبك مع حماس الماطفة » فيؤثر على القيمة الذاتية لوسلام . . . 
وإتما نبغى سب : مدلول هذا « الكشف » من فصل ما يتصل بالإسلام » 
من تحريف ف التأويل » أو غوض ف التفسير » أو ركود فى اأفهم . 

والإصلاح الدینی فى مجال الاسلام - بهذا المعنى . . . ذو صلة وثيقة 
بالعصر الذى يتم فيه » وبالمفكر النی يقوم بمحاولته ؛ وبظروف الحياة 
التى عاش فا هذا الفسکر . 

والإصلاح الدينى بالمعتى السابق -کحاولة فكرية » وفى صلاته هذه 
يغابر المركات الديئية الآخرى الى تمد على « تبسيط » تمالم الإسلام 
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و قریبا من العقلية الشعبية » کا يغاير تلك احاولات الى تسیر فى دارة 
تفسير خاص لتعالم الدين » أو تللزم متاج مدرسة خاصة من مدارس 
الفقة » أو مذاهب الكلام فى العقيدة . 

ه والإصلاح الديثى ‏ بعد هذا تضكير ومج » يقوم على نقد 
وبناء » ومخلص إلى « اعتبار »> قيمة واحدة » هی قيمة الإسلام ف 
التوجيه الإنساق . 


»+ 
ونحن فى عرضنا لفکر الاسلای الحديث » نعرض له فى فرة تمد 
قرابة قرن کامل ؛ من منتصف القرن الناسم عشر إلى بداية اللصف 
الثانى من القرن العشرین . و.بذا التحديد > سوف نقصر ألبحث فى الاصلاح 
الدبنى على هذ الرحلة » وبااطابع النی وغناه من قبل . . . . وهذا 
وذاك يدعونا إلى استعادة ماكان عليه تفكير القرن التاسع عشر فى الغرب 
والشرق وماساد فيه من اختلال توازن التوى الفكرية » والمادية » 
والسياسية والاجعاعبة » بين الشرق والغرب . 
لقد كانت ظروف القرن التاسع عشر ٠‏ ما تم فيه من استعاد الغرب 
للشرق الاسلای ٠‏ وبما ساد فيه من التضكير الوضعی الواقعى لدى 
الغربيين من جائب » وبا ظبر من ضعف الشرق اجتاعیاً » وسیاسباً » 
ومن سيطرة د التواكل » على حياة الانسان فيه من جانب آم 
داعية إلى إيقاظ بعض المفسكرين السليین » وسافزة لهم على دراسة ما يهب 
أن يكون عليه موقف الشرق الإسلاى إزاء : 
ه السلطة الاستمارية الصلييية فى بلاد الشرق . 
٠‏ وإزاء هذا التفكير الغرب المادى الإلحادى ؛ وما عساه أن حدثه من أثى 
سلى يزيد فى ضعف المسامين . 
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ه وأخيراً إزاء الضعف التمدد الجوانب » والذى طال عليه الامد » 
واستحوذ على نفس الفرد وابماعة » فى الشعوب الاسلامية . 

و الاسلام فى نظر هؤلاء الفکرین المسلبين » أداة الربط القوية بين اباعات 
الإسلامية »> کا أنه المصدر الأول لاستعادتهم من جديد قوتهم > نحو 
ماكانت لهم هذه القوة يوم أن سادوا » ول يخضعوا لغير الله وحده . 

أيقظ الاستماد الغربى الصليى بعض المفكرين المسلين » ودجمم 
لآن يكونوا دعاة ضد سلطته فى أية بقعة من بقاع العالم الاسلای . ودعتهم 
دعوتهم لان يعتمدوا على « الاسلام » كوسيلة أولى فى إيقاظ شعوب 
منطقة الشرق الإسلاى ضد هذه السلطة الدخيلة » الى تصحبها روح « الالتقام » 
من السلین منذ أن اتتصروا عل الصليبيين ف القرن الثالك عشر ء 
وق تجميع قوى هذه الشعوب على العمل على تطبير البلاد الإسلامية 
مها ..ودعام اعتادم على الإسلام إلى أن يغيروا فى صورة عرضهم 
باه » أو إلى أن يقربوا ويلاتموا بين تعائهه وبين أهداف الحياة القائمة 
إذ ذاك . .. دعام ذلك إلى أن يكثهفوا عن الإسلام : مصدر قوة » وغاية 
فى نقسیا » مصدر قوة فى الحاة » وغاية للحياة كذلك . والسلبون 
إذا عاشوا به عاشوا آقو ياء » وإذا عاشوا من أجل هدف ما عاشوا من أجل 
الاسلام وحده » لاله رسالة الإفسان فى الحياة وف العالم الواقعى . 

وظبرت فى هذه الفترة » على مسرح « الإصلاح الدينى » بالمعنى السا بق 
شخصيتان إسلاميةن : 

۰ إحداهما عر ببة سامية هی شخصية الشیخ مد عيده 
۱ م والاخری آرية هندية هى شخصية تمد إقبال . . . 


وکلاهما ءاش فى القرن التاسح عشر ٠‏ وأددك القرن العشرین . 


۳۹۷ 


وكلاهما حفظ القرآن الكريم » ووقف على حياة الشرق بسبب میلاده 
وتوطنه فيه » ودأى حياة الغرب بالارتحال إليه و بالاقامة فيه فرة 
من الرمن . وكلاهما مال إل التصوف » ورأى ف التصوف رفعة النفس 
الإنسائية وصفاءها » وقوة احتتانها إزاء الازمات والاحداث . 


إلا أن أولها كان يمى من الثقافة الإسلامية » بقدر ماکان الثانى 
بعى من التفکیر الفرف . ومارس أولما أيضاً الفكر الإسلاى فى دراسته 
وتدرلسه وبحثه > بقدر ما مارس الثای دراسة الفكر الغربى وبحثه . 
وأولها أدرك مطلع القرن العشرين » والثانى عاش إلى ما يقرب من نباية 
نصفه الأول . 


دقع الشيخ مد عيده ‏ عن طريق جال الدين الفغای - إلى مواجبة 
الاستمار الغربى وما حبه من صلييبة الغرب فى تشويه الإسلام وتحريفه » 
ومن نشر هذا التحريف والتشويه بين قادة الذد من السلمین . 
مواجبة الشکر الادی الغربى » وما قام عليه من لاد » وما له من آش 
علي السل الماصر فى توجبه وف علاقته بإسلامه . 

واضطر کاهیا إلى أن كقف عن «١‏ قىمة « الإسلام فى دفع 
المؤمنين به إلى الحياة والعمل فپا › وقيمته فى نظرته و تصویره للحياة 
الإنسانية » فى مواجبة الصليبية الغر بية وأهدافها تار » آو ف مواجبة 
الفكر المادى الغرنى الالحادى تارة أخر ى. 

عمد عبده ء ومد [قبال » كلاهما قام إذن بمحاولة فكرية إسلامية » 
أو بحركة إصلاحية فى تعديل الفاهم الإسلامية » قصد منها بيان القيمة 


۳۹۸ 


الأيحابية فى توجیه الاسلام . وکلاهما دفع إذن إلى هذه احاولة تحت 
خقط عامل غارجى : أحدهها- وهو الشيخ عبده ‏ نحت ضغط الاستمار 
الصليى وسلطته » والثانى ‏ وهو مد إقبال. تحت ضغط الفسکر الادی 
الطبيعى وسيادته فى آودبا » وانتشار الدعوة إليه فى اند حاصة فى ذلك 
الوقت عن طريق السيد آحدعان واشاعر الترى توفيق فکرت - 
من دعاة مذهب د آوچست كومت » فى حرکه التجديد الاسلای 
فى تركيا وعلاهبا أخلص فى عاولته » وبذل مجهودا مشكوراً فها . 

إلا أن عارلة عمد عبدء تعتر قريية من منطق الثقافة الإسلامية » 
بيا محاولة إقبال تعتبر قريبة من منطق التفكير الغرى . وليس معنی 
ذلك أن آحدها أقرب إلى روح الاسلام والثانى إلى روح الغرب » 
ولكن معنا, : أن طريقة التفكير يغلب عليها الطابع الغربى فى الجدل » 
وی تحديد الا لفاظ والعبارات » وإثارة السؤال والاجاة عنه عنده واحد . 
ينا طابم التفسكير فى الشرق » واستخدام أسلوب اللغة » وأسلوب الناقشة 
فيه یسیطر عند الاخر . 

وقد عجلنا فى فصل من‌فصول هذ الکتاب » برض الحاولة الفسكرية 
الإصلاحية التى قام ما الشيخ عبده ۰ بعد الحديث عن جال الدين الأفغاى , 
للصلة الوثيقة بينهما . 'إذ نكاد تعتير حركة كل منبما مکلة رکه الآخر , 
فوق أنه يربطهما رباط واحد » هو مواجبة الاستمار الغربى مباشرة فى 
سلطته . وف تحریفه للإسلام عن طريق الاستشراق . وهذا الرباط لعٍ 
يمثابة الدافع والغاية معا » فا ينسب [ليهما من تفكير ومحاولة إصلاحية . 

أما حركة إقبال الفكرية فقد جامت متأخرة فى الميلاد » بعد قيام 
الاستمار الغربى الصليى فى الشرق الإسلاى وبمكنه منه » وبالاخص 


۳۹۹ 


ق المند وق مصر » بزمن طویل . وهی بالاخری حركة داجبت اتصال 
الغرب الفكرى بالشرق » عن طریق الاستمار » دون أن" تواجه هذا 
الاستعار مباشرة . وهذا لا تعتبر استمراراً لرك الشبخ عبده » وان 
اعتبرت مشاركة لها فى ادف . 


مر إقبال : 


أبرذ ما لاقبال © من إنتاج يصور عاوله الفکرية الإصلاحية 


(۱) ولد فى سيالكوت با اتجاب عام ۳ » فى عائلة یش على الزاعة »> ترح حدها 
الأ كبر عن كشمير . 

تلق إقبال تطيمه فى طفولته على أبيه » ثم أدخل مكباً لبم الفرآن . ثم التحق الهبی عدرسة 
بطة الاسكتلندية فى سبالكوت لكوت فى رعاية صديق لأبيه يدرس فا » هو مولانا مير 
حسن » وكان أستاخاً أدبا منضاعاً فى الآدب الفارسية والعرية . وبمد أن حصل عل شهادة 
السكلية الاسکنانديةپدرجة متازء الح بكلية الحسكومة بلاهورحيث أتمدراسته . وهناكوتتلمذ 
عل للستسسرق السكبير : سير «توماس رأ نولد» »> ومنهذهالخلية حصلعل‌درجتن‌عیینکبیرتین. 

وبعد أن أتم علومه ق هذه السكلية : اختر لندريس التاريخ والفلسفة فى الكلية الشرقية 
پلامور ء ثم لصب اتدريس الفلسفة واللغة الإتجليزية بكلية الكومة الى خرج فيها . 

ونی عام ۱۹۰۵ التحق إقبال پکبردج ( قاجا ) » ثم بمبدلبرج ( فالائيا ) » ثم عيونيخ 
( ی الانيا ) - حيث حصل على درحة الدكتوراه فى الفاسفة بعد أن قدم رسالته عن « تطور 
الفسكرة العقلية بأبران » . وق سنة ۱۹۰۸ حصل على درجة ف القانون » وف هذه السنة 
عاد إقبال إلى وطنه . 

ومع أن إقبال كان شاعراً وقلسوفاً » إلا أنه لم يقطم صلته بالسياسة » فسکان هضوا بالجاس 
التسريمى بالینجاب . وذهب إلى اندن ليمترك فى عای ۶۱۹۳۱ ۱۹۳۲ ف موعر الدائرة 
الستديرة . وکان رئيا لزب مسامی اند »كا كان مراقبا مور( له أباد ) التارخي » ورئیسا 
عية حاية السلام » ای كانت تشرف على عدد من الوّسسات . ومات اقبال فى ۲۱ آبریل 
سئة ۱۹۳۸ > ودفن بلاعور . 

وإقبال هو أول من نادی بضرورة اهصال سين عن المندوس » وبوجوب تسکوین‌دولة 
خاسة بهم يستطيعون فيها انبظپروا روعةالإسلام » وأن یحبواایاة الى تنمشىمع الدينا ايف . 

ومنذ أن أعلن زتبال هذه الفسكرة فى عام ۰ ۱۹۳ آصبحت المدف‌الرة سى الذى جاهد س 


{oe 


محاضرانه الست الى دعی لإلفائها فى مدادس سنة ۱۹۲۸ وأكلبا 
من بعد ذلك فى : إله آباد » وعلسكدره ۰ وعنوان لا بد تجديد الفكر 
الديىفى الإسلامء The Reconstruction of Religious Thought‏ 
و181 دز .وق هذه امحاضرات » يكن للقاری, أن يقف على الدوافع 
انى دفعت [قبال لحاولته الفكرية الإصلاحية . . . وعل الموامل الى أثرت 
عليه فى صياغة تفكيره . . . وأخيرأ على الفنكر الرئيسية التى تشکون 
منها فلفسته الاصلاحة . 


درافع الاصي رم : 

هناك شىء و احد فى جملته دفع د إقبال » إلى تفكيره الإصلاحى . هناك 
تخلف المسلبين عن المشاركة فى السيطرة على الطبيعة والواقع ٠‏ رف القوة 
المادية والاقتصادية ء مانب القوة الروحية الدافعة التى فى الإسلام . . . 
هناك الغيم الخاطىء من الملمين للاسلام » نفذ ام بمخأ لصتم لغيرثم » 
و سکن منهم بسیب رکودم و وقفهم فى ند بر معی الاسلام ê û‏ . هو فبعهم 
أن هذا المال اطبیعی النی يعيش فيه يحب أن تصرف ٠‏ وأن 
د الادة » شر يحب جنبما . . . هناك الصوفية الإيرانية کا يقول إقبال - 
هی الى أبعدت المسلبين عن حياة الإذسان المسيطر على الطبيعة والواقع !! 

و «إقبال» »من أجل هذا ء يربد أن يدقع السل من جديد إلى العمل 
حت ممذو شبه القارة لتحقيقه إلى أن م لهم ذلك فى آغطس 6۱۹6۷ بعد نضال مرير متواصل 
اشيرك فيه جيع المامين تحت قيادة الفائد الأعظم حدعلى جناح . (منقولةءن كتاب: ۶د إقبال - 
نهر سفارة اليا كستان فى القاهرة سنة 15 ). 
ویذ کر الأستاذ السرد أبو البصر هد السينى أن أجداد إقبالكنوا من البراهمة » وأسل 
آم عند اتصاله بصوق مسلم مادق ص ۲ » هامش «مجديد الفكر ادیی فى الاسلام » 


الرة 'عربية . 


( ۲۹ کر الاسلای ) 


وعدم التوا کل . . . يريد أن يدفعه عن طریق الاسلام نفسه إلى فيم 
أن العام النی نعيش فيه ليس أمراً مغايرآ تماما للانسان نفسهء 
.ولا بعيداً کل البعد عن دوح الله ووجودذائه المقدسة . . . بريد أن يدقعه 
إل القوة » وإلى الاحتفاظ بالذات والشخصية . 


هذا هو العنصی الاساسی الذى دفع « [قبالء إلى تفكيره الإصلاحى . 
وهو العنصر الذى یتجل كثيرا فا یتحدث عنه ‏ من دوافع عديدة دقعته 
إلى هذا التفكير » أو العنصر الذى یتضح فيا جده القارىء منثوراً 
فى كتابائه وشعره . وهذه الدوافع هی : 


ه المسل المعاصر : یتحدث ‏ إقبال » عن ظروف السل المعاصر ‏ کدافع 
من الدوافع التى حلته على الإصلاح . وهی ظروف الانسان الذى یمیش 


الحياةكا جیا غيره » وبين جديد براق : لبريقه خداع يتخثى منه عليه ... 


يقول : « ظل التفكير الدیی فى الاسلام راكد خلال القرون اللزسة 
الأخيرة . وقد أنى على الفكر الاردف زمن تلق فيه وحى النهضة 
الإسلامية » ومع هذا فإن أبرز ظاهرة فى التاريخ الدیت هی السرعة 
الكبيرة الى ينزع بها المسلمون فى حياثبم الروحية نحو الغرب ! ولا غبار 
على هذا المأذع » فإن الثقافة الأوربية فى جائيها العقلى ليست إلا ازدهاراً 
لبعض الجوانب الحامة قى ثقافة الإسلام »> وكل الذى نخشاه هو أن المظبر 
الخارجى ابرا للثةافة الاوربة قد شل تقدمنا فنعجر عن بلوخ کنبا ٩(‏ . 


(۱) « جدید الفسكر الدبنى فى الإسلام « ترجة عباس مود » طبع دار التأليف والترجة 
وااشر ۱۹۵۵ - ص ۱۶ 


وهو يشير - بهذا الظبر الخارجى ااراق للثقافه الأوريية ب إلى الاتجاء 
العلى الجديد » وهو الاتجاه التجریی الادی النی ساد تضكير القرن 
التاسع عشر فله خطره ۔ فی نظره - على الل المعاصر » إذا ل يعرف 
هذا اسل أن الاسلام يطلب « التجربة » فى المعرفة » وإذا لم يعرف 
أن "تاريخ الفشکری لاسلافه الاو لین أفاد البشرية عامة باستخدام التجرية 
فی طاق واسع للبعارف الإنسانية . 


وهذا الخطر يكين فيا ینطوی عليه هذا الفسکر الجديد من الحاد . 
ومن اسبل أن ینخدع به كثيرون » کا انغدع بالفعل به بعض الدعاة 
له فى المند » والاحوط زذن - هكذا يرى إقبال ‏ أن تعيد النظر 
فى تفكيرما الإسلاى من جانب » وعحص هذا الفكر | مود ید روح 
مستةلة بقظذ من چانب آخر : 


٠‏ ومئذ العصور الوسطى » وعندما كانت مدارس المتكلمين 
فى الإسلام قد اكتملت » حدث تقدم لا حد له فى مجال الفكر . وكان 
من تاج امتداد سلطان الإنسان على الطبيعة أن بعث فيه ذلك مان 
و اساسا جدیدین بتفوقه على القوى الق تتاف منها بيئته . نظپرت 
وجبات نظ جديدة » وحررت مرة ثائية الشکلات القديمة فى صرر 
التجربة الحديثة » وظبرت مشكلات من نوع جديد » ويبدو أن عقل 
الانسان أخذ يشب عن طوق ما عبط به : من زمان » ومكان » 
وعليّه ‏ وهی أخص مقولات الجوهرية . .. . إن تصورنا للتعقل نفسه 
بسبيل التغيير » ننيجة لتقدم التفکیر العلى . فنظرية « إينشتين » جاءتنا 
بنظرة جديدة إلى الكون » وقد فتحت آفاقاً جديدة من النظر إلى المشكلات 
المشتركة بين الدن والفلسفة . 


''. فلا يب إذن » أن نجد شباب السامین فى آسیا وق إفريقيا » 
بتطلبون وجیباً جديداً بعقيدتهم . وطذا لا بد من أن يصاحب يقظة” 
الإسلام محیص بروح مستقلة لتتائم الفكر الأوربى » وکثف عن 
المدى النى تستطيع به النتائج التى وصلت [إلبها آوربا » أن تعيننا 
فى إمادة النظر فى التفکیر الدیی فى الاسلام . فحلى بنائه من جدید 
إذا لزم الم . وأضف إلى هذا » أنه لا سبيل إلى تجاهل الدعوة القامة. 
ف أواسط آسيا ب ضد الدين على وجه مام وضد الاسلام على وجه 
خاص - تلك الدعوة الى عبرت حدود المد بالفعل . وبعض دماة 
هذه الدعوة من آپناء المسلين » وأحدم هو الشاعر اأرى : 
توفيق فكرت ء وإنى لأعتزم فى هذه الحاضرات أن آنافش مناقدة 
فلسفية بعض الآفكار الآساسية فى الإسلام » على أمل أن ينيم لنا 
ذلك على أقل تقدير : فهم معنی الإسلام فپما يجا بوصفه رسالة. 
للإنسانية كافة > (۱) . 

وبهذه احاولة » التى يريد « إقبال » أن يحاولها » يستطيع الاسلام. 
من وجبة نظره - أن يكون له اعتباد عام » بوصف كونه رسالة 
للإنسانية كاية » وعل الاخص للسلم . فى اوقت الذی يسيطر 
فيه الطابع التجربى على العرنة الإنسائية . فیذه الحاولة ليست محاولة. 
لإعطاء الإسلام قيمة عامة » ولعا هى لکشف قيمته فى نظر الإنسان 
التجربى ۰ وهو الإنسان الغربى المعاصر ء وى نظر السل النی يعيش 
معه فى وقته . 

)١ (‏ المدر السابق : ١4‏ » ۱۵ : والأستاذ السيد أبو النصر ا مى » يؤرخ فى هامش 


المدر لهذا الشاعر : بانه كان إلمادى البزعة » وأنه يعد ركنا من أركان الاقلاب الترىاللاديبى. 
الاخر ٠‏ دقد يوق سنة ۱۹۱۲ » ( وقد ولد سنة ۱۸۱۷ ) » ولنصر ابنه فى جلاسیجو . 


۰ 


ه الانسان الاورف الماصر : ولم برض « إقبال » للسل العاصر ب بمد 
أن وضح حاجته إلى تغبی وضعيته فى الحياة أن يكون صورة للاورن 
العاصر » کا دضی من قبل صاحب «مستقبل اثقافة فى مصر > أن 3 
السل فى مصر صورة لاور ف السلوك والتفكير ؛ بل وأ فيه لاح ۱۱۱ 

لم برض د إقبال» ذلك ؛ لان : « الرجل العصری با له من فلسفات 
تقدية » وخصص على ۰ مد نفسه فى ورطة . فذهيه الطبيعى قد جعل 
له سلطاناً على قوى الطبيعة لم يسبق إليه » لكنه قد سلبه يانه فى 


مصیره هو 6 111 


و ١‏ الانسان العصرى وقد شاه نشاطه العقل » کف عن ترجيه 
روحه إلى الحياة الروحانية الكاملة »> أى إلى حياة دوحية تتغلل 
فى آعاق النفس . فهو فى حلية الفكر فى صراع صريح مع نفسه. . 
وهو فى مار الحياة الاقتصادية والسياسية فى كفاح صرح مع غيره . 

وهو يحد نفسه غير قادر على كبح أثرته ابمارقة » وحبه للبال حباً طاغياً 
يقتل كل ما فيه من نضال سام شيئاً شیا » ولا یمود عله مئه 
إلا تعب الحياة » وقد استفرق فى ١‏ الواقع . ی ق مصدر الس 
الظاهر للعيان » فاصیح مقطوع الصلات باعاق وجوده ؛ تلك الاعاق 
التى ۸ يسير غورها بعد . وأخف الأضرار اتى أعقبت فلسفته المادية 
هى ذلك الشلل الذى اعترى نشاطه » والنی آدرکه د هکسل » 5187 
وأعلن سخطه عليه » 9© . 

د والاشتراكية الملحدة الحديثة ‏ وفا كل ما للدين الجديد من حمية 
وحرارة - لها نظرة أوسع أفقا » لكا وقد استمدت أساسها الفاسفى 


(۱) الصدر السابق : ص 4 ۲۱ (؟) المصدر السابق : ص ۲۱۰ ۶ 7١5‏ 


نايف 


من التطرفين من أصحاب مذهب هیجل « [1مو13» ؛ قد آعشعه 
العصيان على ذات المصدر الذي كان يمكن أن عدما بالقوة والحدف . 
وى ( إذن ليست ) بقادرة على أن تشن علل الإنسانية » (61 . 

الأورف المعاصر إذن ‏ سواء أكان من أصعاب الفلسفة العقلية » 
أم من اصاب فلسفة المس والواقع » أم من أنصار الاشتراكية: الماركسية 
المحدة ‏ لا يحد لنفسه » استقرارآ ولا اطمئئاناً » وهو فى قلق مستمر 
واضطراب » لما مع نفسه أو مع غيره . 


ومن أجل ذلك لا يريد «إقبال» للسل المعاصر أن يكون فى وضع 
الأورنى العاصر . ول(یا يريد له أن لی مومناً بإسلامه » على أن 
لاثم نفسه مع آوضاع الحياة العصرية وأحوالما وأن يكون یفظاً لتلك 
د التجربة الاقتصادية الجديدة ( الاشتراكية الشيوعية ) الى تجراب على 
مقربة من آسیا الإسلامية » وآن نفتح أعيننا على مانینطوی عليه 
الإسلام من معنى » وعلى مصیره » 9© . 
ه طبيعة الاسلام : و «اقبال» - إذ لا يرضيه وضع السل العاص 
فى الحياة » ولا بريد له أن یکون کالاورف فى توچپاته 9ب مد أن 
الإسلام » کدین > له من الزایا ما يدقع الصاح الفشکر لتخيره. 
کصدر توجيه و[مان . ولو أن الاسلام كان على خلاف ما سیبینه » 
لما قام « إقبال» بحر كته الفكرية فا سماه : « مدید الفكر الدينى 
فى الإسلام » . وهناك إذن حاجة ملحة لتغيير وضعية السل فى حياته الخاضرة > 
وليس هناك ما يدقع هذه الحاجة إلى الإسلام نفسه . ليس هناك ءوض 
عنه فى أداء مبمته . 


4 ۰۷ ااسدر السابق : ص ۲۱۲ - ۲۱۷ (۲) ااصدر السابق : س‎ )١( 


Î 


والاسلام له جانب الدين ؛ وجانب آخر من المقائد والیادیء الفردية . 
فأما فى جائب ادن فیری « اقبال » أن : « العام اليوم قد أصبح مقتقراً 
إلى مدید بسیکولوجی . والدین هو فى أسمى مظاهره ( وهو المظبر 
الصوق ) ليس عقيدة خسب » أو كينوتا » أو شعيرة من الشعائرء 
هو وحده القادد على إعداد الانسان العصرى (عدادا خلقياً يؤهله لتحمله 
التبعة العظعى الى لابد من أن يتمخض عنبا تقدم الم الحديث » وأن 
يرد [ليه تلك اانزعة من الإيعان التى تجمله قادراً على الفوز العظیم بشخصيته 
فى الحياة الدنيا » والاحتفاظ ما فى دار البقاء . إن السمو إلى مستوى 
جديد فى فهم الانسان لأصله ومستقبله : من أين جاء » ول أبن المصير سم 
هو وحده النی یکفل له آخر الام » الفوذ على مجتمع عرک تنافس 
وحشى ۰ وعلى حضارة فقدت وحدتها الروحية . بما انطرت عليه 
من صراع بين القم الدينية والقبم السياسية . والدين ‏ کا بينت من قبل 
من حيبت هو سعی الرء سعياً مقصوداً الوصول إلى الغايه النهائية للقي » 
فيسكنه ذلك أن يعيد تفسير قوى شخصيته ‏ هو حقيقة لا بمكن 
إنكارهاء ۱ , 

والإسلام ‏ ا له من جانب آخر من المقائد [نفرد به دون ما سواه 
يذكر « إقبال » أنه وحده هو الذى إستطيع أن يقدم للسلین اليوم تلك 
الديمقر اطية الروحية الى هی منتبی ذابته ومقصده . 

د إن الإنسانية اليوم نحتاج إلى ثلاثة أمور : 

ه تأويل الكون تأويلا روحيا 
٠‏ وحریر روح الفرد 


١ (‏ ) المصدر السابق : ص ۲۱۷ . 


۾ ووضع مبادىء أماسية ذات أهمية عالية توجه تطور الجتسع 
الا نسای على أساس روحی . 

ولا شك فى أن أودويا فى العصر الحديثك قد آقامت نظا مثالية على 
هذه الآسس » ولكن التجربة يبنت أن المحقيقة الى یکشفبا المقل النحض 
لا قدرة لما على إشعال جذوة الابان القوى الصادق ٠»‏ تلك الجذوة 
التى يستطيع الدين وحده أن يشعلبا . وهذا هو السبب فى أن التفكير 
اجرد م يؤثر فى الناس إلا قليلاء فى حين أن الدين استطاع دا أن ينض 
بالأفراد و يبدل اجماعات بقضما وقضيضها » وينقلهم من حال إلى حال . 

د إن مثالية أوريا ۸ تكن . أبدا من العوامل الحية المؤثرة 
فى وجودها » وطذا أنتجت ذاتا ضالة أخمذت تبح عن لفسا 
بين دیقراطیات لا تعرف اتسامح » وكل همها استغلال الفقيب لصا( 
المنى . وصدتوق أن أوريا اللوم هی أكير عائق فى سبيل الرق 
لأخلاق الانسان ! 


« أما السم فإن له هذه الآراء اللهائية القائمة على أساس من « تتديل > 
يتحدث إلى الناس من أعباق الحياة والوجود ۽ وما عى به هذه الآراء 
من أمود خارجية فى الظاهر یترك أثره فى أعاق النفوس . والاساس 
الروحى للحياة عند ااسل هو ليان يستطيع أقلنا استنادة أن يسترخص 
الحياة فى سايله . وا أن القاعدة الأساسية فى الاسلام تقول إن مدآ 
عاتم الأنبياء والمرسلين » فإنه ينبغى أن نكون من أ كثر شوب الارض 
فى الحرية الروحانية . والمسدون الأول الذين تخلصوا من الرق الروحى 
ف آسيا الجاهلية »لم يكونوا فى وضع جين يستطيعون إدراك ای 
الصادق غذا المبدأ الأسامى . فملى المسل اليوم أن يقدر وضعه » 


A 


وأن يعيد بناء حباته الاجتياعية على ضوء المبادىء القاطعة ( فى الاسلام : 
کید التوحيد » وختم الرسالة . . ) » وأن يستنبط من أهداف الاسلام» 
الى لم تنكشف إلى الان إلا تكسا جرئاً » تلك الديمقراطية الروحية الى هی 
الغاية الآخيرة الإسلام . ومقصدهء () . 


وق وصية « (قبال » سل اليوم : « فعلى السل اليوم أن يقدر موقفه . . . » 
فى آشر هذا اللص ‏ شکنن فكرته الإصلاحية . فليست فكرته 
الإصلاحية شيئاً کار ءن عارلة لإعادة بناء الحياة الاجتتاعية الإسلامية 
على ميادىء الاسلام نفسه : ما کان معروفاً منها بااضرورة » وما لصح 
أن يتفقه فيه . كا سكن الغاية من هذه الفكرة الإصلاحية » وهی نلك 
الدمقراطية الروحية الى تقوم على الاعتداد بذات الفرد ؛ وسيطرته على الطييعة 
والواقع » ودرا كه لمقرقة أصل وجوده » وهو الله جل شأنه . 


اصمرع الفكر الریی : 

كان د [قبال » دقيقاً عندما عبر عن حركته الضكرية ب د (عادة بناء 
الفسكر الدين » فى الإسلام » دون التعبير ب د الإصلاج الدیی > . 
لان أي ء محاولة انسانية تدود فى بط الاسلام » لا تماق بتعديل 
مبادئه » طال] أن مصدره وهو القرآن له صفة الجرم والتأ كيد والآبدية . 
وأية حركة د إصلاحية » فى الإسلام بعد ذلك . هی إذن فى دائرة 
افکر الإسلاى حوله ۰ وق دائرة فبام المسلمين لبادته . وأى د تطورء 
للإسلام يحب أن يكون بهذا الممنى ۰ أى فى دائرة أفهام_المسلين 
وتفسيرم لتعاليه . و لیس هناك تطور للإسلام نفسه ء لان الوحى به قد 


ايه ميب سم بم مسب لس سو 


(۱) امبر السایق : ص ۲۰۷ ۲۰۸ <« ( مم الرجوع إلى التس باللغة الإتمليزية 
وتصديح الرچذ ) . 
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تبی على عبد ارسول عليه الصلاة والسلام ؛ کا ختمت. برسالته الرسالة 
الإلمية , ولا يرقب إذن أن یکون هناك إصلاح ديق فى الاسلام » 
على نحو النی تم يصاعة « مادئن لور » فى المسيحية . فعدم التثبت 
فى رواية الإنجيل » وعدم الاتفاق على رواية واحدة مؤكدة له , له » آتاح 
فح مثافذ عدیدهة > دخل ما إلى دسالة السیح حادات وآفبام 
أصبحت عل عر الومن جزءآ لا يتجرأ من السبحية » وبالتالى أتاح فرصة 
لإصلاح « لوثر » ومن على شا کلته . 

وإصلاح الفكر الدئى فى الاسلام ‏ عند ١‏ إتبال » ل - يرم على 
طلب تغييد الوضع الذى وصل اليه السل | الآن » ووصلت إليه الجاعة 
الإسلامية ‏ وهو وضع الضعيف اليب الحباة » الثافي . من « الواقع »... 
يقوم وج زب من اخياة » وعدم استطاعة السيطرة على المادة. 
أو الطبيعة .... يقوم على مكالفة « وحدة الوجود » التى تدعو إلى فناء 
الانسان فى « الحتيقة المطلقة > ۰ كا تدعو إلى العلبية فى الحياة .... يقوم 
على تأكيد « أناء وذات الإنسان » کی يحول دون فنائها أو قهرها .. 
يقوم على طاب « الذاتية » بهذا المعنى » كا يقوم على طلب « الواقعية » 
عم عدم الفرار من الحياة !!1 والواقعية الى بطلها ليست « للحاد» 
المادية الوضعية » ومسا هى تفادى « البرهمية » و « الصوفية الإشراقية » 
او التصوف العجمى » > کا إسميه . 0 نه 

يمف « [قبال » وضع المسل النی صار وتحول إليه الان يقوله : 
د إن السل القوى النی نشأته الصحراء : وأحکته رياحها الحوجاء » 
أضعفته ياح « المجم » ۰ فصار فها كالناى نحولا ونواحا ! ! وان النی كان. 
يذ اليك کالشاة , تہاب وطء الثلة رجلاہ !! والذى كارن تكبيره 
يذيب الأحجار » انقلب وجلا من صفير الأطيار !! والذى هزأ عزمه 


5٠ 


بشم الجبال ‏ غل يديه ودجلیه بأوهام د الانکال » ۱۱ والذى كان ضربه 
فى رقاب الأعداء » صاد يضرب صدره فى اللأاواء ۱ ۱ والذى نقشت قدمه 
على الأرض ثورة » کسرت دجلاء مكوفاً فى , اثلرة > ۱۱ والای 
كان عضی على الدمر حكه » ویقف الاوك على بابه » رضى من السعی 
و القنوع » ولذ له الاستجداء والخشوع ۱۱ ٩‏ . 


نظرة سمرم الى العالم الواقعی 

وتقوم فکرته الاصلاحية - بعد أن ذکر الدوافع اثلاثة السابقة ‏ 
على عنصرین أساسيين : 
ه تغییر مفپرم عالم الطبيعة أو الواقع ۰ أو بعبارة آخری رد هذا 
المفبوم إلى ما اعتبره السلبون الأول من کون عال الطبيعة مجالا الحركة 
الانسان وسعيه ومعرفته » وبالتالى تتحية ما صار [لبه عفپومه من کو نه 
دخفاً أو دشراًء . 
e‏ شرح بعض الميادىء الإسلامية : کخم الرسالة > و «١‏ التوحيد » 


م 


و١‏ الاجتباد» ؛ على 5 عوامل تدقع الانسان إلى الرک والسعی 
ف هذا العام الواقعی . 


وإذن يبغى إقبال من إصلاح الفكر الدينى فى الإسلام » أن تمود القوة 
للسل »وأن يرى قوته هذه ليست فى اتباع فلسفة من فلسفات الغرب + 
بل فى فيم الاسلام فا يجا > على نحو مافييه الآوائل » لاعلى 
نمو ما صار إليه الام فى عبد الركود . 
وفهم الإسلام نما صميحاً سيمكن الملل من السيطرة على « الواقع > 


(۱) الدکتور عيد الوهاب عزام : كتاب « مد إقبال : سيرته » وفلسفته » وشعره » > 
ص ۰ م ص 3 منظومة آسرار خودی » » مطبوعات البا كستان سنة ۰.140٤‏ 
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والطبيعة ‏ کا ممكن الفری متبا ؛ وف الوقت نفسه سيبعد عنه چفاف 
حباة الفرف وقلقه النفسى فا » و سیجمله كر لاما ود الحقيقة » . 

فالفرن عذهيه الادی سخر الطبيعة وسيطن علا » ولکنه أدرك 
عو القن E‏ قط ری نوع الحقائى الجرئية . 
أما « الحقيقة الكلية  »‏ وهی حقيقة E‏ اب ۶ ۳4 
زلبا ۽ بل أنكرها . وكان إنكاره إياها سیب سبب شقوته وقلقه واضطرابه . 
وهو قد أنكرها لاه أراد أن يستخدم ذات الوسيلة التجريبية ‏ الى 
يستخدمبا فى كشف الحقائق الجرئية > وهی حقائق الواقع أو الطبيعة ‏ 
فىكشف تلك « المحقيقة الكلية > » فأخفق فى الوصول [لپا ء ثم أنكرها 
عندما عجر عن باوغبا ! 

فهم الإسلام فہماً حيحا ‏ فى نظر د (قبال  »‏ يجمل عال المادة 
أو علم الواقع ليس شرا ؛ بل جمله جال کناح » ل ١‏ الذات » 
آر ل ١‏ أناء . وعن طريق هذا الواقع تقوى الذات » وعن طريق 
الكفاح فيه » تکون « ديمومتها » وخلودها ! ! فدوام الذات أو دوام 
الشخصية براها « (قبال > فى الكفاح لاف الاسترخاء » ويرى دقها 
فى تخطی العقبات لا فى تفادما . . 
٠‏ «الحياة رق ( وتطود ) مستمر » تسخر كل الصعاب الى تعترض 
علريقها . وحقيتقنها أن تلق دايا مطالب ومثلا جديدة . وقد شلقت 

من أجل اتساعبا وترقبا آلات كالمو ۳ ا > والقوة الى المدركة > 
لثقبر با العقبات . 

« وأشد العقبات فى سبيل الحباة : الادة آر الم الطبيعة . ولکن الادة 

لیست شرا - کا يقول «حکاء الاشراق ۰ بل هی تین الذات على الرق . 


ورگ 


فان قوی الذات الخفية تتجل فى مصادمة هذه المقبات » وإذ قهرت 
الذى کل الصماب فى طريقها بلغت منزلة « الاختبار» . و الذات فى نفسبا 
فبا « اختیار > و د جب .ء ولکا [ذا تاربت الذات الطلقة 
( وهی الله) نالت الحرية الكاملة . والحياة جباد لتحصيل د الاختباد » » 
ومةصد الذات أن تبلغ « الاختيار » ادها( . 


نیبم الإسلام فهما صحيحا . فى نظر د إقبال » - يحمل الوجود 
و وحدات » » ولكن کون هذه الوحدات حلقات فى ساسلة واحدة - 
هى : الله ؛ والإنسان » والعالى ‏ بعل الواقعی ليس مفایراً ده أنا» 
کل المغايرة » و لیس مغايراً أيضاً الذات المطلقة (لله) کل الفاپرة . 
إت هذا الما هو تجل الله » وان الوجود كله هو ١‏ الأول » 
و « الآخر » و « الظاهر » و الباطن ‏ » هو اله والعالم . 

إنه حقيقة واحدة ,ما أصل ومظهر . ولکنه لا پقوم على الاتحاد » 
ولا تصیر فيه «وحدةء من وحداته و إلى الفنای فى وحدة آخری . . . 
لا بصي العالم فى الانسان » ولا يصير فى اہ » کا لا يصير الإنسان 
إلى الذهاب ف الله . . . . فى الوجود وحدات ثلاث وهی حقائق › لها 
شخميتها وفرديتها ... وهی تدرك جیعپا ب د التجرية > » ولكرن. 
د التجرية » لإدراك الواقع والعالم المادى غير « التجربة » لإدراك أعلى 
هذه الحقائق » وهی ر الحقيئة الكلية, . . . . 

إن هناك نوعين من التجربة : التجربة الواقعية ۰ والتجربة الدينية 
( الروحية » الصوفية ) .. . ولا تضارب بين التجربتين » ولا بين ما توصل 
[ليبما من حقائق . والصلة بين هاتين التجربتين ٠‏ أو بين الحقيقة 


(۱) الصدر السابق ص 5ه » ۵۷ , 


الواقعية والحقيقة الاخری الروحية الكلية »> هی مركز الحاولة الفکرية 
لإقبال . 

وإذا تضاءل أو تلاشی اعتراض الم التجرف الادی على الاسلام 
كدين » لم يكن بيهما موضوع للكفاح والخصومة » وكان السل 
- پتوجیه من دينه ‏ واقعيا ء يحب عليه أن يدرك الواقع والطبيعة 
ليسود علیا » ولكن لا ليشق با . لانه لا يصح له أن ينی روحائیته» 
وهی [درا كه للذات المطلقة ( الله ) ۰۰ . 

د إن المشكلة التى واجهپا الاسلام » كانت ف الوانع ما بين « الدین 
والحضارة » من صراع متيادل » وما بيهما فى الوقت نفسه من نجاذب 
متبادل . ولقد واجهت النصرانية فى أول عبدها المضلة نفعبا » فكان 
أعظم ما عنیی به أن تبحك عن مستقر للحياة الروحية اقام بنفسه 
( مستقل تماما عن غيره ) » تلك الحياة الى رأى منشئها يبصيرته أنه ,عکن 
السمر بها لاعن طريق قوى علم خارجى عن نفس الانسان ؛ 
وا بتجل عم جديد فى داخل النفس ذاتها ! 

« والإسلام يقر هذه النظرية ماما . . . ويككلها بنظرة آخری › هی : 
أن النور النى يضىء هذا العالم الجديد التجل على هذا النحو ( فى تقس 
الانسان وداخلما ) ليس غريا عن علم الادة ؛ بل هو متفلفل فيا . 
وعل هذا ۰ فإن توكيد الروح » الق سعت إليه النصرانية » يتحقق 
لا باستبعاد القوى الخارجية التى تخترقها أنوار الروح بالفعل ‏ ونما 
يتحقق بلنظم علاقة الانسان ببذه القوى » على هدى النور المنبعكث من 
العالم الموجود فى أعماق نفته ٩0)‏ . 


(١)كتاب‏ « مجدید افکر الدیی فى الإسلام » : ۱5 . 
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لر اعا ونداعاء فى الو مود : 


ومهذ! النص الآخير : 

و" مدد ١‏ إقيال » المشكل - الذى يواجه الدين كدين فى العصر 
الحديك : بأنه د مابين الدين والحضارة من صراع ويجاذب » . 

ه ثم يحدد موقف المسيحية من هذا المشكل : بأنها تکتن بالببحث عن عام 
مستقل للروحية » منفصل تماما عن العالم الخارجى . فعئیت ببحث النفس 
الإنسانية كستودع لهذه الروحية » ووقفت عند حد الطريق أو المج 
النى تكشف به هذا الستودع . وتركت العالم الخارجى » وتركت أمر 
الكشف عنه انبج آخر وطريقة أخرى ؛ دون أن يكون هناك ربط 
بين النپجین فى الکشف والمعرقة » وبين الحقيقة « الداخلية > والحقيقة 
3 الخارجية 2 

e‏ أما الإسلام : فيرى «١‏ إقبال» أن مرقفه من هذا المشكل هو فى عدم 
د الانفصالة » » وق عدم ١‏ الاتحاد > فى الوجوه على السواء ... عدم 
الانفصالية بين « آنا »> و ١‏ الواقع > » وعدم الاتحاد بين « أا » 
وبين « الذات المطلقة » وهی الله . فليس العام الواقعى مغايرآ ل ١‏ آنا» » 
حى هذا ال د أا ينفر منه ومبرب منه » على أنه شر بحب أن یتجنب 
ومن جبة أخرى ميما سما د أثا » ودوگض روحه » وصفگی نفسه » 
غلن يبلغ درجة ١‏ الإفاء > فى « الذات » المقدسة . 

وإذن موقف الإسلام من الوجود : هو حمل الإنسان ء أو حل ر أئا, » 
عل إبجحاد الصلة بين الحقيقتين ‏ حقيقة الذات الكلية وهی اله الى هی 
أصل الرجود ۰ وحفيقة العالم الخادجى الى تمتبر التجل لهذا الأصل . 
وذلك عن طريق استخدام ملهج واحد هو الج التجرف » وعن طريق 
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أن المقيقة الداخلة فى نفس الإنسان ‏ وهی الى يصل لها الصوق 
عن طريق ال باضة الروحية - تعين على كشف الحقيقة الاخری الخارجية . 
وأن المعرفة السلبية هى : د تنظیم علاقة الانسان بالعالم الخارجى ‏ على هدى 
النور النبست من العالم الموجود فى آعماق نفسه » . 


الث ير نی كال ايوم و ادف 


ودعا يهم أن «لقبال» بتعبيره هنا : د على هدى الثور الثیسه 
من العام الموجود فى أعماق نفسه » -- یل إلى سيادة الحقيقة الروحية 
أو الدبنية . وجعلبا ذات أثر فى معرفة الحقيقة الخارجية ... ريما يفم 
أن مم ذلك : الحرص عل استقلال تلك الحقيقة » مع أن المج 
جرف فى البحث » عند الوضعيين أو الواقعيين » ليس « اخثياراً »> 
سب للحقيقة من حيث هی حقيقة » ولا هو مع ذلك «نطوى على [نکاد 
ما عدا الحقيقة الخارجية » وهی الحقيقة الدينية أو الروحية هنا . وان 
الفجوة بين احاولة التى يقوم ما « [قبال » للتوفيق بين الاسلام 
كصدر للحقيقة الدينية وبين اتجاه النمب التجرف باقية » طانا 
نیم د التجربة » فى الحدود الى رسمها « أوجست کومت » مؤسس 
الذمب الوضعی فى القرن التاسع عشر . 

ولنلك يوضم « [قبال > أن « نجربة > الذهب الوضعی ليست 
هى الوسيلة التعينة فى اختيار كل الحقائق ۰ إذ هناك فرق بين 
المقيقة الخارجية الى هی موضوع تجربة المذهب الوضعى + والحقيقة 
الا خر ی - وهی الحقيقة الدينية ‏ الى لانخضم لمذء الوسيلة بذاتها . 
وهذا الفرق يرجع إلى اختلاف ال الدين عن مجال العلوم الى 
تشتغل ب «١‏ الطبيعة »> كمل الطبيعة » وعل الكيمياء مثلا . 


۰۱ 


ويوضح « لقبال » هذا الفرق » بعد أن يشير أيضاً إلى اعتراض آل 
بتصل باعتراض التجرسين على « الحقيقية الديئية » . وهو الاعتراض 
الكامن فى شرح ه فرويد »> لنشأة الأديان کتعبیر عن د اللاشعودء 
المكيوت عند الإنسان .وبناء على ما يراه « فروید» : تکون الادبان 
کلپا خيالات أو رغبات » أكثر منبا حقائق تخضع التجربة ! 


د والدبن فى رأى أععاب هذا المذهب - مذهب د فروید » - اختراع 
محض » خلقته الرغبات البشرية المرفوضة › لكى جد « جنة » خيالية الحركة 
حرة من غير عائق ۱۱ وم يقولون : إن العقائد والاداء الدينية ليست 
شيا أكثر من نظريات بدائية عن الطبيعة » حاول البشر استخدامها 
فى مخليص الحقيقة من بشاعتبا الأصلية » وإظبارها فى صورة أقرب 
إلى هوى القلب ما تسمح به حقائق الحياة . أما أن هناك آدیابا » 
وصوداً من الفن › تبیء لنا نوعا من الفراد المررى من حقائق الحاة » 
نأم لا أنكره . وكل الذى أجادل فيه هو أن هذا الحم لا يصدق 
على الأديان كلها . فالعقائد والاراء الدينة لما من غير شك أمارة 

« ولكن من الواضح کذاك أنها. الآديان ‏ ليست تفسیرات لوتائع 
'التجربة ۰ الى هی موضوع العلوم الى تشتغل بالطبيعة . فالدین ليس عل 
الطبيعة ۰ أو عل الكيمياء . لا يبحث عن تفسير الطبيية ٠‏ ونقا 
لقوانين الملة . . . هو فى الواقع يقصد إلى تفسير جال مختلف اختلافا 
كليا » هو مجال التجربة الإنسانية : التجربة الدينية » مجال وتائع » 
عا لا عکن أن ترجع إلى وتائع أى عل آخر . وق الواقع يحب 
أن يقال إنصافاً للدين ‏ إن ألدين يتمسك بضرودة التجربة الواقعية 


۲" 
( ۲۷ الفسكر الاسلای ) 


فى الحياة الدينية » قبل أن یتعل « العلم » أن یصنع ذلك بزمن طویل . 
والخلاف بين الائنين ( الدين والعل ) : ليس بسبب أن آحدهیا يوم 
على التجربة الواقعية والآخر لا يقوم عليبا » فما معا يبان نجرية 
واقعية كنقطة للبدء والخروج ( فى البحث ) وإبما خلافیما بسيب 
الحطاً فى إدداك أت الائنین پشرحان نفس « الواقعة > التى هی 
موضوع التجرية . ونن ننسی أن الدين يقصد إلى الوصول إلى المعنى 
الحقيق لنوع معين من التجرية02 

د وليس من شك فى أن البحث ف الرياضة الدينية ( على نحو ما 
فى الصوفية ) » بوصفرا مصدراً للعل الامی ء آسیتی فى التادیخ من تتاول 
غيرها من ضروب التجربة الانسانية للغاية نفسباء ( . 

ومن التحم إذن فى نظر « أقبال » - أن یود بنعلق التجربة 
فى مجال العلوم الطبيعية » ولا يؤخذ به فى مجال الدين . وإن اختلاف 
موضوع التجربة » لا يسواغ التفرقة فى اعتبار تتا جما . . . ويزيد « (قبال » 
ذلك توضيحاً فى نص آخر يقول فيه : 

« والواقع أن ادن أشد حرصاً من العم ( Science‏ ) عل الوصول 
إلى ما هو فى الباية حق » لأسباب ذكرتها من قبل . والسبيل لإدداك 
الق اجرد فى الدين أو فى العلم تقح فيا يسمى . « تصفية التجربة » . 
رلک قپم هذا ينبقى أن نفرق بين التجربة بوصفها آمراً طبيعياً يدل 
على ماللحقيقة من سلوك كن ملاحظته بالوسائل ‏ العادية . وبين التجربة 
بوصفبا دالة على جوهر القيفة طبیعتبا الذاتية » فالتجرية پرصفیا أمرآ 


(۱) المصمر السابق : س 6 ۲۳ 
(۲) الصدر السابق : ص :۲۳ 


۰۸ 


يبعي » تفر فى ضوء سوالفها السكولوجية والفسيوجية . أما 
بوصفها دالة على جوهر الحقيقة » فیلیغی أن نستعمل فى بیان معناما 
.معايير من نوع آخر . 

د فن میدان العلى ) Science‏ ) : حاول فهم معنى التجربة » في فیا يتعلق 
بالمسلك الخارجى للحبقة . أما فى حلية اادین : فإنا نعتيرها مه لنوع 
من الحقيقة » ثم نحاول كشف معناها فا يتعلق أساسياً بطبيعة تلك 
الحقيقة » والخطط الدينية والعلبية متشاة بوجه ها » فبما یتناولان 
فى الحقيقة وصف حالم واحد » مع هذا الفرق الوحيد : وهو أن وجبة 
نظر « الذات ء ( العواطف والانفعالات ) تستبعد بالضرورة من خطة 
العم . أما فى خطة الدين فإن « الذات » تولف بين موا المتضادة » 
وتحدث نزوعاً شاملا مفرداً يتهى إلى نوع من تحویل التجارب تحویلا 
تركيبياً . والددس الدقيق غذه الخطط التکاملة فى الحقيقة » فى طبیعتا 
وغايتها » يبين أن كلا متها موجه إلى تطبير التجر بة فى ميدانه الخاص . . 

د بل إن خطة التصوف الإسلاى . على الأقل ‏ ف سبیل حرصبا 
على أن تکفل رياضة بريثة ماما مر الانفعالات » قد حرصت عل 


تحريم استخدام الموسيق فى العبادة » وأن تؤكد ضرورة صلاة ابماعة 
اليومية لک تفاوم ما قد ينشأ من آثار ضارة بروح الماعة » تقيجية 
التأمل فى أثناء المزلة . فالرياضة الصوفية دياضة طبيعية اما ؛ ولا 
معنى بيولوجى عل أعظم أهمية , بالنسبة الذات ( آنا ) . إما الذات 
الانسانية تسمو فوق جرد التأمل » وتصلم من زوالا بالوصول إلى 
الابدی" السرمدى ( الحقيقة الكلية ) . . 


١‏ + فى اي لاك زان ) ب أن ترى یت ». بل أن قتصير 
شميئاً . والجبد الذی تبدله الذات » لى تکون شيثاً » هو ال انى 
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بكدف الا فرصتا الاخيرة لشحذ موضوعیتا » وتحصيل ذاتية أكثر 
عقا . . . تری الدلیل على حقيقتها فى قول «کانت » : «أنا آقندر  »‏ 
لا فی قول , دیکادت » : « آلا آفکی » ۱!ولیست غاية مطلب الذات 
التحرد من حدود الفردية : بل هى على المکس من هذا : تحسديدها 
تحدیدا ادق وأوق : والعمل الاخير ليس علا عقلياً ونما هو عمل. 
حوی یمق من کیان الذات كله ۰ ويشحذ [دادتها بتأکید مبدع. 
بأن الما ليس شيا نجرد ارؤية أو أنه شىء يعرف بالتصور ۰ و[ 
هو شیء يبدأ » ویعاد بالعمل السته . و اللحظة الى تمرف قا اذدات. 
ذلك , هى الاحظة الى تستشسر فبا السعادة العظمی » وتجتاز فیها كير 
امتحان ,۱) . 

ه وإذن هناك صلة بين الانتان العالم الواقعى 

ه وهناك صلة أخرى بين حقيقة هذا العالم الواقى » وحقيقة أصل. 
الوجود » وهی الحقيقة المطلقة ( الله ) 

ه وهناك أغيراً اشتراك عر طريق ١‏ التجربة > فى إدراك 
الحقيقة .وان كان نوع التجربة يمختلف نيما للبجال الذى آستخدم فيه . 

وهذا الذى يذكره «١‏ إقبال » هنا - على هذا النحو - يحاول. 
أن ينترعه من القرآن ۰ المصدر الاصیل للاسلام » فيقول : 
د وبما أن الفرآن يسل بأن الاتجاه التجربى مرحلة لا غنى عنها 

فى حياة الإنسان الروحية » فإله يسوى فى الأهمية بين جميع ضروب التجربة. 
الانسانة » باعتيارها مؤدية إلى الم بالحقيقة الهائية » نی تکدف. 
عن الآيات الدالة علیا » فى نس الانسان . وی خارج النفس على 
السواء . فالملاحظة التأملية هی (حدی الطرق هیر الياشرة لامجاد الصلات 


(۱) الصدر السایق : ۲۲۹-۲۷۷6 


۲۰ 


٠بيننا‏ وبين الحقيقة التى تواجپنا ( فى الخارج وق الحس ) . ورظفتا 
عراقبة هذه الصلات » كا قنىء هی عن نفسبا فى الإدراك الس . 

د وهناك طريق آخر للمعرفة . هو الاتصال المباشر مع الحقيقة الكلية » 
.( وهی الحقيقة الإلمية ) کا تعلن هی عن نفمها فى هذا الاتصال . 

« وطبيعة القرآن » هی فقط اعتبار الواقع من آن الا سان 
على صلة بالطبيعة »> ومن أن هذه الصلة - فى بمض -لاتها كوسيلة 
لمكن من قوى الطبيعة ‏ يحب ألا تستخدم فى غرض السيطرة غير 
المشروعة » بل فى غرض آخر نبيل ۰ يؤدى إلى تخليص حر الحياة الروحية 
فى رقها وتساعها . 

د ولكى نكفل إدراك الحقيقة إدراكا كاملا » ينبغى أن يكل 
الإدراك السی بإدراك آخر > هو ما يصفه القرآن بإدراك النؤاد 
أو القلب ( ف قوله تعالى ) : « النی أحسن كل شىء خلقه » و بدأ خلق 
الانسان من طين ء ثم جعل نسله من سلالة من ماء مپین 2 ثم سواه 
و تفخ فيه من روحه ؛ وجعل لک السمع و الا بصار > والافشدة » 
قلبلا ما تشكرون » ۱ . 

و د إقبال »> ری الان ذا : أن الفرآن لا يدعو خسب إلى أن 
ارس الافسان التجرية فى صلته بالعل الطبیعی الواقعی » وف کشف هذا 
العالم والوقوف عليه ۰ بل لا عانع ى أن یکون هناك فى الاين نفسه 
جال تجربة » هو د القلب > > وأ الرياضة الدينية لذلك ضرب 
من ضروب التجرية ٠‏ الى توصل إلى العم » ولا تقل اعتباداً عن البقية 
من ضررب التجر بة الا خری فى جال الوافع والطبيعة . 


(۱) الصدر السایق : ص ۳۳-۳۲ 


والإنسان ب من وجبة نظر الاسلام > كا ری د [قبال » - ایس. 
منقطعا عن الطبيعة ؛ بل هو 'جزء منبا » وعلى صلة ببقية أجرائها . 
ومعرفة الإنسان لله > ؟عرفته الطبيعة سواء » هی رکون الانسان 
فى النوعين إلى التجربة . ومجال التجربة هنا وهناك هو ١‏ الواقع » » 
ولا خلاف بين العلم والدين فى ذلك . وإذن صلة العلم بالدین صلة 
متوازية ومتوازنة : كلاهما يببحث الواقع » وکلاهما يلك طريق التجربة 
فى بحثه إباه » وکلاهما بكشل الأخر فى العرفة والكشف عن المقيقة . 
د وكا أن نواحی التجربة العادية تخضع لتأويل »وضوعات الحس لتحصيل 
العلل بالعالم الخارجى » فكذلك مجال التجربة الصوفية خضع للتأويل 
لتحصيل العلل باقه» © . 


ولفرق بين النوعين من العرفة كا يرى « (فبال » هو : « أن 
المعرفة الصوفية معرفة مباشرة » فن الواضح أنه لا عکن أن يطلع. 
علا » أى نقلبا لإنسان آخر . وذلك لان الحالات الصوفية أشيه 
بالإحساس منبا بالتعقل » وما يعلنه الصوفی من تفسير لفحوى محتويات 
شعوره الدنی عکن أن پبلغ لاس على صورة قضايا . ولکن. 
حتویات الشعور الدينى نفمپا لا سکن الاطلاع عليها » أى ( لا مكن ). 

أما أن القرآن يحث على العم الانجربى ۰ وعلى أن يارس الإنسان 
التجربة فى تمحصیل المعرفة » فيرى ذلك « إقبال > ٠‏ من دلالة مثل هذه. 
الآيات الكرمة : « ألم تر إلى ريك كيف مد الظل » ولو شاء لجعله ساكنا ». 
ثم جعلنا الشمس عليه دليلا . ثم قيضناء لین قبطا يسيداً » .. . 


(۱) المدر السابق : س ۲۰ (۲) المصدر السابق : س ۸ ۷ 


<Y 


د أفلا ينظرون إلى الابل كيف خلقت » وإل السباء كيف رفست » 
وإلى الجبال كيف نصبت ‏ وال الارض كيف سطحت» . 
و یملق « إقبال على هذه الایات وله : 


د ولا شك أن أول ما يستبدفه الفرآن مر هذه اللاحظة 
التأملية للطبيعة » هو آنا تبعث فى نفس الإنسان الشعود بن تسد هذه 
الطبيعة آية عليه ( وهو الله ) . ولحكن النی بنبئى الالتفات إليه 
هو الاتجاه التجربى العام فى القرآن › ما کون فى أتباعه شعورا بتقدير 
الواقع » وجعل منهم آخر الا واضعى أساس العم الحديث . وإنه 
ام عظم حفاً أن يوقظ القرآن تلك الروح التجربية فى عصر کان يرفض 
عم المرئيات » بوصفه قليل الغناء فى بحث الإنسان وداء الخالق . وکا 
آشر نا فا سبق » ری القرآن أن العالم له غايات جدية ٠‏ فتطوراته 
التغيرة تحمل حیاتنا عل التشكل بصودة جدية . والجبد العقل النی 
نبذله التغلب على ما يقيمه العالم من عقبات فى سبيلنا » يشحذ بصيرتنا 
فهيؤنا التعمق فيا دق من نواحى التجرية الإنسانية الاخری » فضلا 
عن أنه بمد فى آفاق الحياة » وزيدها خصبا وغنى . واتصال عقولنا 
بغمرة الأشياء الحادئة هو الذى يدربنا على النظر العقلى فى الم الجربات . 
إن الحقيقة تثوى فى نفس مظاهرها » وان كان الإنسان يعيش فى بيئة 
کژود لا يسعه أن يتجاهل عم المرئيات . 

« والقرآن بصرنا بحقيقة التغير العظيمة ٠‏ الى لا يقسنى لا بغيد 
تقديرها والسيطرة علا » بناء حضارة قوية الدعائم . ولقد أخفقت 
ثقافات آسيا » بل ثقافات العالم القدم كله » لا تناولت الحقيقة بالنظر 
العقلى ثم اتحبت منه إلى العالم الخارجى » فأمدها هذا المسلك بالتفكير 


<۳ 


النظرى الجرد من القوة ٠‏ ولیس من المکن أن تقام عل النظر اجرد 
وده » حضارة بكتب ها البقاء . 

6 و إلى هنا أفاض « إقبال, فيا يحب أن يكون عليه موقف الإنسان 
السل [زاء العام الوافعی » من إسلامه وكتاب دينه وهو القرآن 

> كا و ضح أن و سیلة التجربة هى الوسيلة النافعة لتحصيل العرقة الحقة‎ ٠ 
وکن أيضاً‎ ٠ وأن التجربة ما عکن أن تستخدم فى الطبيعة والواقع‎ 
. أن تستخدم فى محال الدين » أى فى معرفة لله » وهو الحقيقة الكلية‎ 

وأبان أن الإسلام يدعو إلى التجربة بوجه عام » ولا محظر استتخخدامبا 
فى مجال الدين . 

ه وأخيراً | يغب عنه أن يكشف عن : أن الرياضة الصوفية نوع 
من التجربة الدينية «وصل إلى المعرفة » کا توصل التجربة فى الطبيعة 
الواقعة إلى إدراك أجزائها العديدة . 

5 و بعد هذا وذاك ؛ فرق د إقبال» بين الاسلام والمسيحية : فبا ری أن 
المسيحية لها طابع الیتافزیقا » وطابع الوقوف بالعرفة فيا عند حد مجال 
الروح . غير معنية بالعالم الخارجى . إذا بالاسلام يتجاوز هذا انجال إلى الطبيعة 
نفسبا . وذلك عندما نظر إلى الإنسان على أنه کان ذو صلة بعالم ما حبط يه » 
وهو العام المادى الحمى ۰ 

۵ و هر دائرة الخلاف بين الدين والس على نوع التجربة درن أصلما 5 
ه كا أنه »لم بدأ د التغيي » فى العالم > كأساس ليئاء حضادة 


. ۲۲۲ : الصعر السایق ۽ ص‎ ) ١١ 


۰۳ 


إنسانية قوة تبنى عله فى هذا العا > ولکنه حدد دائرة هذا التفسير 
ب د الطبيعة » دون « القم » الاخلاقية » ودون مجال الآلوهية . 

وكشف فا مضى عن الخطأ الذى وقع فيه مذهب د الوضعية » من 
إنكاره الألوهية الدينية > ومن إخضاعه القم الدينية ميدأ « التغير > » 
وأبان أن هذا الخطا هو فى أن تحمل ١‏ التجربة» الى تستخده فى الطبيعة 
وسيلة عامة لكل أنواع المرفة التى يمكن أن مصلبا الانسان . ورأی 
أن ما يحب أن يقبع حنا فى تحصيل المعرفة هو « التجربة» » ولكنها 
حتاف باختلاف مجالات «١‏ الواقع > ۰ وان إدراك القلب وسياة 
من وسائل النجربة لا تقل فى تحصیل اليقين والكشف عن القبقة 
عن الإدراك الحسى » الذى هو الوسبلة المفضلة عند « الوضعيين » . 


ه والإسلام فن فى نظر « [قبال » - يتميز عن الآديا نكلها » وفى مقدمتها 
المسيحية . . . كا شید عن الميتافيزيقا والفلسفة العقلية ۰ وهو بتميزه هذا 
لا يقف فى الخصومة مقابل المعرفة التجريبية » أو مقابل ١‏ الوضعية » 
التى سادت القرن التاسع عشر » وخاصت الدين » والميتافيزيقا » والثالية 
العقلية . هو حارج عن حل التراع » ولذا لانوجه إليه نقد ؛ ولا بری 
بالعجر النی وجبته « الوضعية » ورمت به ما عداها من مذاهب 
المعرفة » ومصادر العل والحقيقة » فلسفة ودیناً على السواء . 

وهذا مما يحمل للوافن لإقبال على فلسفنه هذه ۰ أن يعيد القول 
نا ة أخرى : بأن «١‏ التجديد > فى الفسکر الإسلاى بنقل يعض 
مذاهب التفكير الآرربى فى القرن التاسع عشر » واستخدامها فى التقليل 
من قيمة الاسلام - تردید لاص لیس له موضوع ذ ف 0 الاسلای » 
رایس له صلة بالاسلام فقو توجیه ف هذا اجتمع . 


4۵ 


ومرة الزات اللاسائي:ٌ » ومملودها: 

وضح «إقبال» حتى الآن » قيمة الم الواقعی - وهو عالم الطبيعة 
والمادة ب بالنسية للإنسان المسم » کا وضح أنه مطلوب من جبة السل 
أن تصل به اتصال المكتشف الجرب > کی يسيطر على قواه » ولكن. 
لتنبية دوحائیته لالهدف آخر غير يبل . وأكد هذه القيمة فى غير 
نص من النصوص اللكثيرة ؛ التى اضطرر نا لنقلها هنا » ليخلص إلى : 
۰ أن السل د واقعی » حك دينه . . 
۵ وأنه ليس ریاف سبحی ء ولا بصوق من آصحاب فكرة ‏ الفناء ‏ . 
ه وإل أن قبمه د الابتعاد » عن هذا العالم لا فيه من « شر » »> 
يحب أن يتغير إل النقيض . 

وهذا التغير فى فيم العام المادى » إحدى الفسکر النى طلب إقبال إعادة نابا 
وتجد يدها على أساس [سلای خا لص فيا سماه: د تجديد الفكر الديىق الإسلام». 

وضح إقبال هذا كله ليدفع المسم إلى الحركة نحو واقع الحياة » و إلى 
أن يشارك الغربى فى هذه الحركة » لا تقليداً له » ولكن بوحى داخل. 
من قافته الإسلامية . 

وهنا نحد إقبال فما يصور عليه « ذات » الإنسان » وفيا نحا 
من استقلال » وفيا براه فيا من حرکة مستمرة وإبداع يتجدد » يشبه 
« امخلود » فى الدوام وعدم الانقطاع ما يسعى « الوت» -- يدقع السل, 
إلى الحركة ف العالم الواقعى مرة أخرى » ول العمل فى قوة . 

وفما بذكره س بعد ذلك ل من الحديث عن د الحقيقة الكلية » 
(الله » وعن الرياضة الدوفية كطريق لکسها وتحصيلها ‏ نی به 
« التواذن » » أو يقصد إلى دفع أضرار الواقعية البحئة » وأخطار 


۳۹ 


اجا الى تتمثل ق عدم الاستقراد ¢ رشفاء النفس > وکفاحیا الر بر 
من أجل الال ... 


د الحياة كبا فردية » وليس للحياة الكلية وجود خارجی . حا 
تجلت الحياة تحلت فى شخص , أو فرد » أو شىء .. . والخااق کذاك 
فرد » ولکنه افد لا مثيل له 0 . 

« إن لذة الحياة مس ترطة باستقلال د أنا > وبائیاتپا »> واحکامپا » 
وتوسيعها . وهنه الدقيقة بمهد إلى فم حقيقة الحياة بعد للوت» 9© . 

و ذین النصين ‏ مع نصوص أخرى ستاتی ‏ يشير «إقبال» إلى دأيه 
فى الانسان : براه قردآ لا جاعة أى أن اجماعة تتکون منه ولا تخلقد 
فى . . . هو أصلها و ليست هی أصلا له . . . يراه مستقلا لا نی فى غيره » 
حتى فى ذات الله لا يفنى قبا » عن طريق الرياضة الصوقية ۰ کا فهم 
خطأ من يفسر قول اللاج : أنا الحقء على أنه الإفناء فى الله . 
برى ذات الإنسان أبدية عالدة » وفا دعومة وخلود فى العمل » وأن 
د الوت » حالة د استرخاء » »و «البعثء عثاية «جرد البضائع » » 
وه الناد » إدراك 2 الإخفاق فى السعى > و « الجنةء إدراك 
لسعادة الفوز على قوى الاحلال . 

أراد د إقبال» أن يشعر الملم بنفسه » وبقيمته فى الحياة ۰ وأن. 
عله على أن يعتد بنفسه حكقوة ( خالقة ) على نحو ما تصور 
( نيتشة ) « الإذسان المتفوق » . وبتكون هذا الشعود عنده » يندفع فى الحياة 
وال الحركة فى ( الواقع ) » النی أصبح معبدآ 4 الآن » بعد أن أعيد 


(۱) كتاب : إقبال » سيرته وفلسفه » وشعره : ( منفاومة أسرار ودی ( س "4ه 
(۲) المصدر السابق : ص ٠٠٤‏ 


4۲۷ 


#نظر إليه » من الوجبة الاسلامية » وأصیح فى فظر « [قبال » » يرى 
عل أنه لیس شرا » و أنه وال الطبيعى لرك الانسان و تنمبة ذاتيته . 

ولكن با آراده د إقبال > الاذسان السل » کی يقوى ویندفع 
فى الحياة » وق حث الواقع ‏ خرج به تفسير الاسلام أحيانآً 
على نمو لا يخالف فيه الجبرة الحكثيرة من مفسرى القرآن سب ؛ 
بل على نحو له متکاناً فى تخرح نصوصه على حسب أساليب اللغة 
العربية . ورعا ينزلق به تکلفه فى التخرج > إلى باب « التحريف » 
فى التأويل . 

فمن وحدة الذات يذكر أيضاً : 

, أرى أن هدف الإنسان الديتى والاخلاق إثبات ذاته لا نفیبا > 
وعل قدر تحقيق انفراده أو وحدته يقرب من هذا الحدف . قال 
الرسول صل اله عليه وسل : ( تخلقوا بأخلاق الله ) ٠‏ فكلا شابه 
الانسان هذه الذات الوحيدة » كان هو كذلك قرداً بغير مثيل . . . 
إنا أله : ما الحياة ؟ . وواضح أن الا أ فردی ۰ وأعل أشكاله 
(الی ظبرت حتى الوم ) . د آنا > : وبها يصير الفرد م‌کز 
حباة » مستقلا تما بنفسه » فالانسان من الجائيين لئاف والروحی » 
حرکز حياة قائم پنفسه » ولکنه شا يبلغ مرتبة الفرد الکامل 
هو الاقرب إلى الله » ولکن ليس القصد من هذا القرب : 
أن يفنى وجوده فى وجود الله . كا تقول فلسفة الإشراق » بل 
هو على عكس هذا » عثل الخالق نفسه » () . 

كا يقول : 


(۱) ااصدر السابق : مر 8ه : 
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د يؤكد القرآن النفس الإنسانية بأسلوبه البسیط » حریتبا وخلودها 
الفعم بالقوة ۰ كا بوکد شخصية الانسان وفردیته . وله - فه 
نظری _ رأى معين محدد فى مصير الإنسان بوصفه وحدة من وحدات 
الوجود . وهذا الرأى ق شخصمة الإنسان وفردیته وهو رأى يستحيل 
معه أن تور وازرة وزر أخرى ؛ بل يقنضى أن كل امرىء ما كسبه 
رهين ‏ هو الذى أدى بالقرآن إلى رفش فكرة الفداء ,(6۱ > 


والانسان عتفظ بفرديته واستقلاله » لا تسلبه الرياضة الصوفية هذا 
الاستقلال محال . وتادیخ « الرياضة > فى الإسلام يوكد آنبا تجعل الإنسان 
6 قال الرسول : يتخلق بأخلاق الله . وقد عبر عنها بعبارات مثل : 
دأنا الحق. [ املاج ] ؛ و دأنا الم [ الثى مد ]۰ و « أن الآرآن. 
٠‏ الناطقء [ على ] .و د سبحات » [ با ینید ] . 

د وق التصوف الاسلای الرفيع ليس ممنى أن إرادة الانسان هی عين. 
إدادة الله » أن الفس الإنسانية عحو شخصیتا هی بنوع من. 
الاستفراق فى الذات غير المتثاهية ؛ بل الاحری أن الذات غير المتتاهية 
تخل بين أحضان محا التناهی 20.1 . 

وق خلود هذه الذات الإنسانية الستقلة أبداً » يقول ١‏ إقبال » : 
د إن خلود الذات أمل > من أراد أن يظفر به قليجد و بدأب لیلوغه . 
والظفر به موقوف عل أن نساك طریفاً لفکر والعمل فى هذه الحياة » 
يصتنا مل حفظ حالة التوتر : ( الكفاح ف الحياة) . ولا يستطيع إبلاغئة 


(۱) مبديد الفكر افیی ق الاسلام : س ٩‏ ۱ 
(۲) العدر ااسایق : س ۱۲ 


$4 


هذا الامل دين « بوذ ولا التصوف امجمی » ولا ما إلى هذبن من 
نظم الأخلاق الاخری . ولقد أضرت بنا هذه الطرق فأضرعتنا وأنامتنا , 
إن إهذه الذامپ هی الليالى فى أيام حياتنا . 


د ون قصدنا بأفكارئا وأعالنا إلى حفظ حالة الور فى ذواتنا » 
فأغلب الظن أن صدمة الوت لا تستطبع أن تؤثر فها .. . تعرض 
بعد الموت حال من « الاسیرخاء » يسميها القرآن الحكم : « الإرذخ » ء 
وتدوم هذه الحال حتى الحشر . ولا تيق بعد الاسترخاء إلا النفوس 
التى أحكت ذوانها ایام الحياةع0© . 


إن « إقبال » هنا شاعر فى قصويره خلود النفس ۰۰. إنه لا پشکر 
البعث ولا الحشر » کا لا يشكر موت النفس من قبل .. . إنه حرص 
على فردية الانسان ليجملبا مصدر قوة » وعرص على أن تعمل وتفكر . 
لا أن تتواكل وتستجدى . النفس العاملة القوية هی النفس الى تا 
فى هذه الحياة > ومی النفس الى تستمر ها الحياة فى دار الجراء » 
وعندیذ يكون « الموت » ثابة مرحلة انتقال . فبى فى علبا مستمرة ء 
وق حياتها مستمرة كذلك » فبى خالدة بهذا العنی . 

هو يريد أن يحرض الانسان المسل على القوة واممل . يريد 
أن بدفعه دفعاً , ولكن من ذاته لامن عارج ذاته . إنه يعشق 
فوة » ويعشق العمل ء أو أنه يتوق إلى أن ری ااسل قوياً عاملا » 
غير مستذل وغير متواكل » إن المؤمن القوى خير من المؤمن الضعيف ‏ 


۰۸ تمد إقبال : سيرته » وفلسفته » وشعره » ( أسرار خودى ) س‎ )١9 


۳۰ 


د حياة العالم من قوة الذات ...فا لياة على قدر ما فا من هذه 
#فوة » فالقطرة حين تقوی ذاتها تصير درة » والجبل إذا غفل 
عن ذائه انقلب سبلا وطغى عليه البحر > () . ١‏ لا تبغ رزقك 
من فصمة غيرك » ولا تستجد ماء ولو من عين الشمس » و استعن 
لله وجاهد الآيام » ولا شرق ماء وجه ال البيضاء . طوب لن يحتمل 
الضر من الحرود والظمأ » ولا يسأل الخضر كأساً من ماء الحياة 229 . 

والخلود ببذا المعثى ‏ لا منى إنكار الوت » أو إنكار فناء العالم 
وعدم البعث ‏ يزيد فى شرحه «إقبال, مرة أخرى . إذ يقول أيضاً : 


د إن التباية » أى انقضاء الأجل ليس بلاء....[ لت کل من 
فى السموات والادض إلا آتى الرحمن عدا . لقد أحصام وعدم عدا . 
ریم آنيه يوم القيامة فردا ] » وهذا أمى بالغ الاهمية ينبعى أن يغهم 
على وجه الصحيم ۰ حى نضمن فم رأى الإسلام فى الخلاص فا 
واضاً . فالإنسان ‏ أو الذات التناهية - شخصیته الفردة » الى 
لا عکن أن يستعاض عنها بغيرها » سيق بين دی الذات غير المتنامية » 
لیری عراقب ما أسلف من عل » وليحك بنفسه على إمكانيات مصيره 
[ وکل إنسان آلرمناه طاتره فى عنقه » ونخرج له يوم القيامة كتاباً 
يلقاه منشوراً . اقرأ كتابك » كن بنفسك اليوم عليك حسياً ] . 


د فأيا كان الممير التباى للانسان : فانه لا يعنى فقدان فردیته . 


والقرآن لا يمد التحرر الام من القناص أعلى مراب السعادة الإنسانية ۽ 


)0 الصدر اسا بق ص ۷6 
64 السدر السابق “٠ص‏ ۷۸ 


۱۳۱ 


بل « چزاژه الاو » هو فى تدرجه فى السیطرة على نفسه » وی تفرده » 
رقوة نشاطه بوصفه روحاً . حى أن منظر « الفناء الکلی > الذى 
يتحدث عنه القرآن فى قوله : [ يوم پنفخ فى الصود ] الذی يسبق 
يوم الحساب مباشرة لا كن أن یقت فى كال الروح التى اکتمامی موأ : 
[ ونفخ فى الصور فصعق ٠ن‏ فى السسوات ومن فى الادض إلا من 
شاء اقه ] . ومن يكون آولئك الذين ينطبق عليهم هذا الاستثناء » 
إلا الذين بلغت أرواحهم منتبى القوة ؟ وتصل الروح إلى أسمى مرتية 
فى هذا العو » عندما تکون قادرة على تملك النفس تملك ناما » حى 
فى مقام الاتصال بالذات احيطة بكل شیء ۰ فشکون الروح كا جاء 
فى القرآن فى وصفه لرؤية النى الذات الأولى : [ ما زاغ البصر 
وما طنی ] . وهذا هو الل الاعل للإنسانية الكاملة فى الإسلام ٩‏ . 


« . . . فالإنسان ف نظر القرآن » متاح له أن ینتب إلى معنی 
الكون وأن يكون غالداً . . . إن كائ اقتضی تطوره ملايين السنین > 
ليس من احتمل [طلاقا أن يلق به کا لو كان من سقط المتاع . وليس 
إلا من حيث هو نفس زک باستمرار » إذ يكن أن ينقسب إلى معنى 
الکون : [ ونفس وما سواها » فألا لجورها و تقواما . قد آفلج 
من زکاها ء وقد خاب من دساها ] . وکیف تکون تزكية الفس 
و تخلیسپا من الفساد ؟ نا يكون ذلك بالعمل : [ تبارك الذى بيده الملك وهو 
على كل شىء قدیر ۰ النی خلق الوت والحياة لیبلوع ی آحسن عملا 
وهو العزيز الغفود ] . 


(۱) کتاب : نجدید الفسكر الدیی فى الاسلام : ص ۱۲ + ۱۳۰ 


۳۳ 


د فالحياة تبیء مجالا لعمل النفس » والوت هو أول ابتلاء لنشاطبا 
الركب . ولست هناك أعمال تورث الاذة » وأعمال تورث الم ؛ 
بل هناك آعال تکتب للنفس البقاء » أو تکتب لها الفناء . فالعمل 
هو الذى يعد النفس للفناء » أو يكفيها لحياة مستقبلة . ومبدأ سمل 
النى يكتب للفس البقاء هو : احتراى للنفس فى" وق غيرى 
من الئاس . وعل هذا فالخلود لا ناله بصفته حقاً لنا » و[ثما تبلفه 


۶ تذل من جهد شخسی . و الانسان شح له لا غيره . 

د وأكير ما وقعت فه الادية من خطأ يبعت على الاسف » 
هو القول بأن الشعور التناهی يستنفد موضوعه . والفلسفة والعل ليسا 
إلا طريقة واحدة من طرق البحث فى هذا الوضوع . ولکن هناك 
طرائق أخرى متاحة لنا . وإذا كان العمل قد أمد الروح من القوة 
بما یکفل لا مواجبة الصدمة الثى يمدثها فناء البدن » فإن الموت بكرن 
بجاذاً لا غير » إلى ابرزخ الذى جاء وصفه فى القرآن > ( . 


والخاود » کا يقول «إتبالء » ليس حفاً للانسان › إنما هو غابة 
وهدف ووسلته العمل وحده .... وهو استمرار لحاة 6 وااوته 
فقط ابتا. . 


د والیعث إذن لس حادیاً اتی من خارج ۽ بل هو کال رکا 
الحياة ف داخل النفس ۰ وسواء اکن ألیمت للفرد أم الکون ۰ فإ 
لا لعد و أن کون نوها من 1 جرد البضائع € آر الإحصاء لما أسلفت 


(۲) الصدر السابق : س ۱۴١‏ ۱۳۷ ۰ 


tr 
) الاسکر الإسلای‎ ۲۸ ( 


النفس من عمل وما بق آمامپا من إمكانيات . . . على أن القرآن يرى 
أن البعك یکسب الإنسان حدة فى البصر . [ لقدكنت فى غفلة من هذا » 
فكشفنا عنك غطاءك » فبصرك اليوم حدید  ]‏ يرى بها مصيره النی 
كسبه انفسه معلقاً بعنقه [ وکل إنسان ألزمناه طائره فى عنقه ] 6 . 

« أما الجئة والنار فما حالتان » لا مکانان . ووصفغهما فى القرآن ؛ 
قصوبر حمى لأس نفسای ء أى لصفة أو حال . فالنار فى تعبير القرآن : 
1 نار الله الموقدة التى تتطلع على الأفئدة  ]‏ هى إدراك ألم 
لا خفاق الاسان برصفه إنسانا . أما الجنة فبى سعاءة الفوز عل 
قوی الانحلال . 


ه وليس فى الإسلام لعنة أبدية . . . و لفظ الأابدية الذى جاء فى بعض 
بات وصفا للتار . سره القرآن نفسه بإنه حقية من الزمان [ لابين 
با أحقاباً ] والزمان لا عکن أر يكون مقطوع النسبة إلى تطور 
الشخصية انقطاعاً تام . فالخاق يتزع إلى الاستدامة » و تکییفه من جديد 
یقتضی زماناً . وعلى هذا ء فالنار کا بصورها القرآن ليست هاوية 
من عذاب مقم يساطه له منتقم ؛ بل هی تجربة التقويم ء قد تجمل 
النفس القاسية المتحجرة نحس مرة أخرى بنفحات حية من رضوان الله . 
وليست الجنة كذلك أجازة أو عطلة » فالحياة واحدة ومتصلة ء والانسان 
ءابا قدماً » فيتلق على الدوام نوراً جديداً من « الق غير المتناهى, » 
!انی هو : [ کل يوم هو فى شأن ] . ومن يتلق نور الحداية الإمية 
لير متلقيآ سلبيا غسب » لان كل قعل لنفس حرة يخاق موقفاً جدیداً . 


یت ۰ 


(۱) ص ۱۳۸ ۰ ۰۱۰ ۱۸۱ ا(مدر السایق . 


۳ 


و بذاك ينيم فرصاً جديدة تتجل فبا قدرته على الإيحاد > 0) . 
و هذا الاتصال فى حياة الانسان » رفع ١‏ إقبال » الفجوة بين « الدنیا» 
.و « الاخرة» » وجمل الياة الإنسانية خط سير لا ينهيه الزمان ؛ ومجال 
عمل مسر متجدد . . 
وما أ به الاسلام من عقائد البمك » والشر ٠‏ والبرذخ » عا يفبم 
ما أنها تصور حلقة فى تاریخ الوجود › ثنتهى بها حياة و تبتدى” با 
-حياة ثائية ب ليس إلا تصويراً لمرحلة ابتلاء » وليس إلا إحصا. لأعمال 
الإنسان السابقة » يمتها استئتاف سير الحياة وحركة العمل الانساف 
من جدكد . دن 
وما أفى به أيضاً من عقائد مثل : الجنة والناد » ما يفوم من 
أنها تحدد مكان حياة أخرى مسقلة اما عا مضى فى حباة الانسان 
الدنا - ليس أيضاً إلا تصويراً لذلك الشعور الاساف الذى يصحب 
نوع النتيجة الى أنى بها الإحصاء فى مرحلة ما قبل استلناف السير 
.وحركة العمل فى دائرة الانسان . والجئة ليست إلا شعور الإفسان 
بالبقاء » والفوز فى الكفاح الماضى ٠‏ والار ليست آیضاً إلا شعور 
الإنسارت خيبة أمله وشله فى هذا الكفاح السابق . . . ومعنی 
ذلك أنه يحون للانسان النی نشل فا مضی أن يفرز فى كفاحه 
«المستأنف » فيثمر بالبقاء والاود » أو تكون له « الجئة » من جديد. 
.وخيبة الامل إذن موقوتة » والنار إذن ليست أبدية » إذهى لمدةما!! 
حياة دامة متجددة » وعمل مستمر » وكفاح متواصل ٠‏ ليس هناك 
تكراد ۰ وليس هناك مدار دائری لاحركة > زا هنال خط مستقم 
“انها لى - ذلك كله يصور ال الاشان فى الوجود . 


14١ :ص‎ قباسشاردصلا)١‎ ١ 


1۳۵ 


فردية ذاته لا محی » ووجوده لا يبل . وقربه من ١‏ اللانهاق » 
هر ذاية حركتة فى سيره وق عمله .... ليس بعد هذا القرب نبا ية 5 لان. 
ذات ١‏ اللامای» داعة فى وجودها » وق خلقبا . . . 5 


هذا التصوير كله يصور به « [فبال » وجود الانسان وحیاته کی يعمل 
الانسان طالا ليست لحياته نباية » ولیدفع الیأس عن نفسه طالا 
تتجدد فرص الكفاح والنجاح فيه : وطالا نى دالابدیة - كصفة ب 
لخيبة أمله وإخفاقه . 1 


أما كيف أن ١‏ إقبال » حمل النصوص القرآ نية التى أوردما 
على المعنى الذى أراده ‏ وريا خالف فيا أراده من معنى كثيدين 
من عداء المسلمين قبله - فذلك شىء سنشير إليه » عند د التعليق » 
على تفكيره التجديدى الإصلاحى ۰ عقب الفراغ من عرضه » تت 
عنوان : د إقبال » فما أدى » . 


الزات الكلِيٌ : 

يريد د [فبال » » فيا يتحدث به هنا عن « الذات الكلية , , أن روضح 
أن الله هو حقيقة الوجود » أو وحدة الوجود » وأن دليل وجوده 
هو النجربة ٠‏ ولکنها تجربة الدين » و ليست تجربة اطبيعة . كا يوضح أنه 
لا ينفصل عن العالم الطبيعى ء أو اواقعی ؛ لا على معنی أنه حال 
فيه ه ولكى عل معنى أن ذات الله جلت فيه . والعالم الطبيعى. 
أو الواقعى باق طالاً هو تجل الله .. 


د والذات الأول توجد ف د دعوم محته » ينتطع فها التغير عن. 


۳۹ 


"أن يكون تعاقباً لاحوال متخالفة » وتكشف الذات عن صفتا الحفة 
باعتبارها خلقاً مستمرأ [ وما مسنا من لغرب ] » [ لا تأخذه سئة 
ولا نوم ] ...و «وجودالله » هو تجلى ذاته » لا السعى وراء مثل 
أعلى پراد الوصول إليه . ( دما لم بقع بعد ) معئاه بالنسبة للإنسان : 
السعى والطلب وقد يغنى الاخفاق > آما ( ما لم يمع بعد ) بالنسبة 
لله فیعی : تفقاً لا عخفق لإمكانيات وجوده . تلك الإءكانيات 
الخااقة غير المتناهية » الى تفط بوحدتها الثامة الكاملة خلال تجايه 
فى الوجود() , . 

ولعنا الآن فى موقف يحعلنا ندرك معنى الآية : [ ومو النى 
جعل اليل والتهار خلفة لن أراد أن يذكر أو أراد شكوراً ]... فقد 
أدى بنا التفسير الدقبق لتعاقب الرمان ‏ كا بتجل فى أنفسنا ‏ إلى فكرة 
عن الحقيقة القصوى » هى ألا د ديمومة » تة يتداخل فبا الفكر > 
والوجود » والغاية ء لتؤلف جمعاً وحدة متكاملة . ولا تسطیع 
إدراك هذه الوحدة إلا من حست هی وحدة نفس متحققة الوجود › محبطة 
بکل شیء » هی الينبوع الأول لكل حياة فردية » وکل فكر فردی()» . 

والذات الكلية ليست ذانا منعزلة عن هذا العالم » ولیس هذا 
العام ( غيرأ ) ها . 

و «الذات الأول » فى تعبير القرآن ۰ غنية عن اعالمين : [ فان الله 
غنى ع العالمين ] . . . أما ما عداها فلا يستطيع أن یدعی أنه ذات 
أخرى مقابلة لحا » والا وجب آن تکون الذای الآولى كذواتنا 


(۱) الصدر ااسابق : س ۲ ۲۷ 
(؟) ااصدر اللات : ص 255 ۱۷ ۰ 


1۳۷ 


المتناهية » ییا وبين الغير القابل لها نسبة مكائية . وما آسمیه 
د الطبيعة » أو « غير الذات > » وليس إلا لحظة عابرة فى وجود الله . 
ووجود الله من ذاته لا من غيره » وهو وجود آذل مطلق . ويستحيل. 
علینا أن نتصور فى عقولنا هذه الذات تصوراً كاملا » فهو کا يقول 
الفرآن الکرم : [ ليس كثله شىء » وهو السمیع البصيد ] . 

د وعد : فان العقل لا يمكن أن یتصور نفسا من غير أن تلحقبا: 
صفة » أى من غير منهج مطرد من ااسلوك . والطبيعة » كا رأینا(٩‏ » 
ليست ركاماً من مادية بحتة شاغلة للفراغ » بل هی بناء من حوادث 
أو منبج منتظم من الساوك . وهی بوصفما هذا ٠‏ أساسية با انسبة 
للذات الأول . فالطبيعة بالنسبة للذات الإلحية » كالصفة بالنسبة للنفس. 
الإنسانية » وهى فى التعبير القرای الرائع : [ سنة الله ای قد خلت 
من قبل » وان تجد لسنة اله تحويلا ] ... وعلى هذا ء فإن الرأى. 


(۱) يشير ال ما ذكره فى ص ۲4۳ من كتاب « تجديد الفكر الدينى فى الإسلام > 
عن نظرية « ایتشتین » 1010۵610 ات۵۸۱6 ( الولود فى سنة ۱۸۷۹) » وهى نظریة. 
الفسبية "he Theory of Relativity‏ . وما ذکره هو : 

د ان لظرية الذسيية الى أدبت الزمان فى « الزهان الكانى » » قد زعزمت معی اطوهر » 
كما اسطلح عليه ااسلب ء أ كثر ما زعزعه جدل الفلاسفة كاه . فالادة للادراك المادی ( هو 
الإدراك القلسنی القديم ) شىء یلبت قى زمان ويتحرك فى مکان » واسکن النسبية فى الطبرءيات 
الخحديثة لا :قر هذا الرأى . فالقطمة من الادة ليست شيا ثاتاً له أحوال متغايرة» بل أصبحتموعة 
حوادث مرتبطة بعضها يعض ويهذا ذهبت صلاية للادة الى قبل بها قدعاً » وذهربتمم الخصائس 
الى کات نجلا تبدو فى نظر الادی شيا أقوى فى حقيقة من الأفسكار التى تجول فى العقل . 

وعلى هذا » فالطبيعة ‏ طبقاً لرأى الأسناذ ( ۷۲1۵61:20 ) - ليست شیثاً تاراً » قوم 
فى خلاء لا حركة فيه > بل می ترکیب من حوادث » ها خصيصة التدفق والامجاد الدا ین ۰ 
غير أت الفکی بقطم هذا التركيب الى أشياء سا كنة » منعزل یمضها عن عض » ويلشأ عن 
علاقة بذ با ببعض تصور اللكان والزمان . 


۳۸ 


بالطبيعة هو العم بسنة الله . و نحن فى ملاحظنا للطبيعة [ما نسعی 
ف الحقيقة وراء نوع من الاتصال الوئيق بالذات المطلقه . . . وما هذا 


إلا صورة آخری من صور العبادة » () . 


وزید « إقبال » توضيحاً عدم زغيرية ) العالم الطبيعى لدات اللهء 
فا بر له هنا : 


د والسؤال الذى يطلب منا أن يجيب عنه حقاً هو : هل العالم بواجه 
الذات الإلحية بوصفه رغيراً ) ها ۰ وينما فراغ مكانى يتوسط بين الذات 
وبين هذا ( الغير ) ؟ ؟ والجواب عن هذا : هو أله بالنسبة للذات 
الإلية : لا بوجد خلق مى حادث معين له « قبل» وله ١‏ بعدء . فالعالم 
لا كن أن يعد حقيقة مستقلة الوجود مقابلة للذات الإلهرة . ولو أا 
نظرنا إلى الس كذلك ۰ لاصبحت الذات الإمية والكون منفصلتین » 
تقا بل (حداهما الآخرى فى ظرف فارخ من حين غير متناه . وقد دأينا 
فا سبق . أن المكان ؛ والومان » والمادة » تفسهرات يضعبا الفكر 
لقدرة الذات الإلحية الخالقة الحرة » وهی ليست حقائق لها اه لادان 
وإما هی أحوال للعقل فى تصوره لوجود الله . 

ه وقد أثير مرة البحث فى موضوع الخلق بين مريدى « باپزید 
البسطاى . ؛ الصوف الشپور ۰ فأدلى آحدم فى صراحة بالرأى اادی 
تقیله الفطرة السليمة : « كان الله : ولا شىء معه » ۰ فأجاب الولى 
جوابا قاطعاً . تقال : ر الان يا کل . قعالم المادة إذن ليس شیب 


( ۱) اامدر السابق : ص ۲۹۷ 


۳۹ 


يشارك الله فى الآزل > وعصدث فيه الله ما يشاء > وهو که على مسافة 
مله . . . بل هو فى طبيعته الحقيقية » فعل واحد متصل » يزه الفسكر 
إلى كثرة من أشياء » منفصل بعضپا عن بعض > . 

و «جاء فى القرآن الکرم : [ بزيد فى الخلق ما يشاء ] ... وماهية 
الجوهر غير وجوده . ومعنى هذا : أن الوجود عرض يلحقه الله 
بااجوهر . وقبل أن يلحقه الوجود » يِظل ک) لو كان كامناً فى قدرة الله 
الخالقة . وليس يعنى وجوده » أ كار من تجل القدرة الإطية للعبان > 29 . 

و ذا كانت د الذات الكلية » لا اتفصال لها عن العام الواقتى » وإذاكان 
العالم الواقعى ليس مادة جامدة » بل هو تركيب من أحداث متتالية 
قصور خلق الله > أو تصور جلیه للعيان ‏ و فالسمو إلى مستوی جديد 
فى فیم الانسان لآصله ولمستقبله وحده » هو الذى يكفل له آخر الاس 
الفوز على مجتمع يحركه تنافس وحثی » وعل حضارة فقدت وحدتها الروحية » 
ا انطوت عليه من صراع بين 'لقيم الد.نية اقم السياسية » . 

هذامن جانب ... 

ومن جائب آخر » إذا كان الانفصال بين الله وبين هذا العام 
المادى ۰ فليس هناك اتصاد بينبما ۰ وبالتالى لا يصير الإنسان 
الفرد پوماً ما فى الذات الالية » ما أدرك هذه الذات . وإدراكه 
لحذه الذات إدرا كا قريياً يحب أن يبعده قط عن أن يستغرق 
فى « الواقع » » أى فى مصدر الس الظاهر للعيان ء لا أن حول 
يبنه و بين أن يتحرك فيه وبسطر على قواه . 


(۱) الصدر السابق : ص ۲۷۸ -۰ ۲۷۹ 
(۲) الصدر السابق : ص ۲۸۲ 
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ه إن د إقبال » بعقد الصلة بين : 

الذات الإلهية من جانب . 

والإنسان والعام الواقتى من جانب آخر .» 

يريد أن إزاوج بين « الواقية » و د الروحية » ... 

ه يريد أن يحول ه الصوفية» الإشراقية فى الإسلام إلى «زهد» بر 
الإسلام » فيبعد منبا , الف راد ء من الدنيا » وینحی منها ء الاحاد» بالله ... 

ه وبريد أيضأ أن عول د الوافعية » الحديثة ال جعلت للإنسان 
سلطاناً على قوى الطبيعة لم يسبق إليه ‏ ولكايا سلبت لماه هو 
مصيره ‏ إلى « واقعية > تصل الانسان بأعماق وجوده . ( الله ) » 
حتى لا يكون حيه للال حباً طاغياً » یقتل كل ما فيه من نطال سام 
شيا فشیثاً » ولا يعود عليه منه إلا تعب الماة . 

والسبيل إل [دراك الذات الإلمية ‏ فى نظر « إتبال» ‏ وهی وحدة 
:الو جود » أو | بقة الكلية ... الدين وحده ... وليس العم ( 0م81 ) ؛ 
لان العم يبحث عن جزئيات الطبيعة » و لكل جزئية منها عل خاص . 
وإذا سنا عن تناسق بين علوم الطبيعة » أو علوم جزئاتها » 
فلا نجده . وإذن لا مناص من اعتبار الدين بما فيه من عبادة ( الصلاة ) » 
وسبلة لادراك الحقيةة » باعتیارها كلا . 

فالمسألة التى نيكبا إئن هي : 0 

هل المدخل إلى الحقيقة عن طريق ما يكشفه الإدراك الحسى » يؤدى 
بالضرورة إلى رای فا يتمارض معارضة جوهرية مع دأى الدين فى طبيعتها 
القصوى : ( الذات الكلية ء الله )؟؟ 

وهل العلوم الى تبحث فی الموجودات الطبيعية قد خضعت ثبائياً للبادية ؟؟ 

ویس م شك فى أن نظريات العلوم الطبيعية تفيد معرفة 
موثوقاً با » لاله يمكن التحقق من صدقها » ولآنها مكنا من 
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تذؤ بالحوادث الطبيعية » ومن التحم فیا . ولکن ينبغى أن لا ننسی 
أن ما أسميه : العلل ( 8016906 ) ليس نظرة واحدة منسقة للحقيةة ؛ 
بل هو جموعة من النظرات الجرئية للحقيقة . . . هو شتات من تجربة كلية 
لا آظیر منسجمة بءضها مع پیش . فالعلوم الطبيعية تبحث فى المادة » 
و الحياة » وف العقل ؛ ولکنك [ذا سآلت عن كيفية الملاقة التبادلة 
بين الادة » والباة » والقل » أخذت تتجل لك عند ذلك جزئية 
الملوم الختلفة » النى تقناول البحث فبا » وتبين لك جر کل واحد منبا 
عن أن بحيب وحده عن سوالك هذا إجابة شافية . 

« والواقع ء أن العاوم الطبيعية الختلفة » مثلها مثل الجوارح العديدة 
تنقض على جسم الطبيعة الميت » فيذهب کل منها بقطعة منه . و الطبيعة 
من حيث هی موضوع العلل آمس عملت فيه الصنعة إلى حد بعید > صععة 
ندأت عن عملية الاتقاء الى لا بد للع من أن مخضع الطبيعة شا 
حتى تتحةق له الإجادة والتدقق . 

د وعئدما ضع موضوع « العم » فى موع التجربة الإنسانية » يشرع 
پتکشف لك عن طبيعة مختلفة . ومن ثم » فان الدين » وهو بنشد 
الحقبقة بوصفها كلا لا حرا ولذا يحب أن یتخذ له مكانا کر با 
فی أى تركبب من موضوعات التجارب الإنسانية جماء لم يكن لخشى 
أى رأى من الأداء الجرئية عن الحقيقة . . . والعلوم الطبيعية جزئية 
بطبيعتها . فإذا كان لها أن تظل أمينة لطبيعتها ووظيفتها ٠‏ فلا 
لا تستطيع أن تق نظريتها على اعتباد أنها رأى کامل عن ١-قيقة‏ . 
وعلى هذا فان الافكار الى نستخدمها فى تنظم المعرفة » جرئية إطبمها » 
وتطبيقها اعتبارى پالاسبة لستوی التجربة الى نستخدمها فيه , 6۱ . 


)١(‏ المدر الاق : ص ۲ه 
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وإذا كان الدين هو ااسپیل إلى معرفة د الذات الكلية > ۰ فالعيادة 
فيه وعلى وجه أخص « الصلاة  »‏ هی الدخل » فى نظر د إقبال »> 
إلى إدراك تلك الذات الكلية إدراكا قريياً . . . 
ه دفلدين لايقنح بمجرد الإدراك ؛ بل يبحث عن عل اوق ء 
وعن اتصال آ كد بموضوع عله . . . 
ه والعيادة » أو الصلاة » الى نتم بالمداية الروحانية ‏ وهی الى تهى. 
عن الفحشاء و الشکی - هی الوسيلة لتحقيق هذا الاتصال » (© . 

فالصلاة اى تستبدف المعرفة تشبه التأمل » ومع ذلك » فالصلاة فى آسبی 
عراتها تزيد كثيراً على التأمل الجرد . وهی كالتأمل أيضا فى ابا فمل 
من أفعال اقثبل ٠‏ ولكن الكثيل فى حالة الصلاذ يتجمع مترابطاً » 
قبحصل بذلك على قوة » لايعرفبا التفكير الجرد . فالمقل فى تشکیره 
يلاحظ فيل المحقيقة » ویقصی آثاره ۰ لكنه فى الصلاة يتخلى عن 
سيرته بوصفه باحثاً عن العموميات البمايئة الخطو › ويسمو فوق 
التفكير ليحصل القيقة ذاتها » لک يصبح شريكا فى حياتها شاعراً 
پا ! ! وليس فى هذا شىء من الخفاء » فالصلاة من حيث هی وسيلة 
البداية الروحازة فعل حبوی عادى » تكشف به اة شخصيتنا » الى 
قشبه جزيرة صغيرة » مكائها فى الوجود الخضم ال کب للحياة . . . 

والواقع » هو : أن اصلاة يحب أن ينظر إلها على أنما تكلة 
ضرورية للنشاط العقل لن تأمل فى الطبيعة . وملاحظة الطبيعة 
ملاحظة علية جمانا على اتصال وثق بسلوك الحقيئة » فنشحذ بذلكه 
درا كنا الباطنى اشهود الحقيقة شمو أوف » وأعمق > () . 


(۱) الصدر السابق : ص ۱۰۳ . 
(۲) المسدر السایق : ص ۱۰ » ۱۰۵ . 
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, فااصلاة إذن » سواء فى ذلك صلاة الفرد أو صلاة اجماعة » 
هی تعبير عن مکنون شوق الإنسان إلى من يستجيب لدعءانه فى سكون 
الما انيف . . . وهی فعل فرید من أؤيال الاستکشاف » تؤكد به الذات 
الباحثة رجودها » فى نفس اللحظة التى تنك فا ذاتها » فتتبين قدر 
نفسپا وسرات وجودها بوصفما عاملا مركا فى حياة الکون . وصور 
العبادة فى الاسلام » فى صدق انطبافها على سيكولوجية لزع المقلى » 
ترض إلى إثيات الذات وإنكارءا معاً, ۲۱ . 


م والدين إذن - والعبادة مله بوجه خاص ء ورياضة الصوق فى 
صلاته على وة اخ - مصدر ضرورى لعرفة الإنسان ء ولوقوفه على 
الوجود ؛ على ما فيه من جزئيات وعلى ماله من أصل عام وهو د المحقيقة 
الكلية, . . 


ناکم مكل مرب المس.... : واصنر آخر ماك من مصادؤ 
المعرفة الإنسانية . وهو التاديخ . 
ه وکل هذه المصادر اثلاثة جاء بها القرآن الكريم . 
فا يذكره القرآن . . . من الشمس » والقمر » وامتداد اأظل » واختلاف 
الیل راهان » أمارة على طلب التجربة الحسية . 
وما يذكره من اختلاف الآلسئة والالوان » وتداول الآيام بين الئاس » 
هو طلب استخدام التاريخ فى الكشف عن المحقيقة . 


(۱) الصدر اسابق : س ۱۰۷ 


1: 


رالان » فيا آری » قد اکتملت حناصر النظرة إلى ١‏ الوجود > 
علد « إقبال » . 

وبضم بعض هذه العناصر إلى بعض ء نحس أنه يقصد إلى تعدیل 
مفاهم الفكر الصوفى الإسلاى » أو إلى تعديل المذهب الواقعی مرن . 

ولنا آن. نمتب نظرته هذه نوعاً من اللكالة لسلبية الوا کل 
فى اجماعة الاسلامية > الى تسربت زر خطأ فى تصود بءعض 
الیادی الا سلامبة و 

وکذلك مکافة لإرعة المذاهب الواقعية الغربية الإلادية » ای جامت 
۳۹ الغلو فى تقد بر لس والواس 0 والتجادب المشاهدة 


1 ¬ نمزم ف توص الل تمان : 
ری د (قبال > — أن الوجود كله عيادة عن ثلاث وحدات : 
١ ©‏ الذات الكلية > » وهی ( الله ) 
۾ و د الذات الفردية ۾ ۰ وهی الإنسان 
۰ وءالم الواقع » وهو عام الطبيعة 5 
أما الذات الكلية ۰ شتجل ما عداها 6 وما عدأها ليس غيرها ولا منفصالة 
عنها » وما دو مظبرها . 
وأما الذات الفردية : فلا تلغى نفسپا فيا عداها من الذات الكلية ». 
ولا تنتهى حركتها فى هذا العالم الطبيعى . 


وأما هذا العالم الطبیعی : فو دائم التجدد » وهو ليس مادة جامدة 
وزیا هو ترکیب من أحداث منتا لية مسثمرة فى تنا بعها . ومعی هذ 
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كله » أنه ليس هناك شىء «١‏ قار > ثابت فى الوجود ..هناك حركة . 
وتجدد ؛ واستمرار . 
وإذا كان الانسان كذات فردية , مع العام الطبيعى كتركيب 
من أحدات متعاقية ‏ هما مظبرا التجى للذات الكلية ۰ فالصلة بين الذات 
الفردية والعالم الطبيعى » هى اصلة بين شيئين .تناسقين : عالم يتتقل من 
حادث إلى حادث » ومن حال إلى حال ... عالم متغير ومتطور . وفيه 
إنسان يتابع يحركته وبسيره تغير العالم و تطوره . 
ميدآن »> أو ظاهرتان : 
e‏ ثغير العام و 
e‏ رحركة الإنسان . 
هذان هما الخصيصتان اللنان يستدل منهما على تجلى الذات الكلية فى عالم 
الطبيعة أو فى العام الواقعى . . . وعبا الامادتان على استمرار الخلق 
ذه الذات الكاية . 
هذا ما وصل [ایه « إقيالء فى نظرته إلى الوجود . . . وهو فى نظرته 
له » لا يدعى أنه حر فا ونما ذكر أنه يستوحيها من الإسلام . ولذا هو 
يريد الآن أن يوضح من الإسلام » هذين المبدأين : ميدأ تغير العام » 
وميدأ حركة الانسان ومتابعته لهذا التغير فى العالم . 
ويذلك يكون الإسلام مصدر « معرفة » و د توجيهء معأ . . . يضع 
آمام الإنسان خطوط الوجود أو خطوط الحياة ۰ ويقدم له فى الوقت 
نفسه المج الذى یم مع هذه الخطوط . 
وما فى حباة الإنسان من د دين » و «عل ؛ وما اللانسان من « حراس » 
ى د [دراك ء وما لجاعته من د تاریخ » . . .هو موعة متناسقة من طرق 
المرفة تلتهى إلى غاية واحد هى سعادة الإنسان . 
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وأغير العالم فى نظر « [قبال» هو وسيلة ن بأد ٿه و وه ؛ إذ العالم حفيقة 
لم تقع كلها » بل فى سبيل و قوعپا . . . 

« والرأى عندی ‏ أنه ليس آکش بعداً عن نظرة اقرآن من القول : 
بأن العا تنفيذ فى سياق الرمان لخطة سبق وضعبا . . . فالءالم فى نظ اقرآن , 
کا بيذت من قبل » قابل للؤيادة » . . هو عالم ينمو » و ليس صنعاً مكاتملا خرج 
من ود صاذعه منذ حقب بعيدة » وهو الان مد فى الفضاء أشيه ما يكون 
بكتلة میتة من المادة لا يفعل قبا الزمان شيا » فبی من أجل ذلك 
لوست شیب () 

وهذا التغير نفسه , يحملنا على أن نلام بين أنفسنا وبين مقتضيات هذا 
التغير » وشير فا قوة الدفع التغلب على ما يجد من ظر وف جديدة . : 

د يرى القرآن أن العالم له نابات جدية . فتطوراته التفيرة تحمل اننا 
على التشكل بصور چد یدة » واجید العقلى الذى نبذله للتغلب على ما یقسمه 
العالم من عقبات فى سبیلنا يشحذ بصیر تنا » فپیونا للتعمق فما دق من تواحی 
التجربة الإنسانية الأخرى فضلا عن أن بد فى آفاق الحياة ويزيدها 
خصباً وخی > (۳). 


إلى مثل هذه الایات القرآنية : [ ألم تر إلى دبك كيف مد الظل › 


(۱) الصدر السابق : س 55 
(۲) المصدر البایق : ص ۲۲-۲۱ 
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ولو شاء لجعله ساكنا »م جانا الشدس عليه دليلا . ثم قيطناه إلينا قيضا" 
يسيرا ] [ أفلا ينظرون إلى ال بل كيف خلقت » وال المماء كيف رفمت » 


بقع ادك الى : 

آما الجتمع الا سای » فلا يسير على التذير العالق » ولعا يستند إلى بعض 
المبادىء العامة الى توازن ما حدث فيه من تذيرات . 

فعقيدة د التوحید » فى الاسلام . مع أنها ترعی إلى صيرورة اجتمعات 
الختلفة فى ادف » إلى عالم واحد يتخذ شماده : عبادة الاق » والولاء للذات 
الإلمية ... . 

ومع أن کتاب الإسلام المقدس ما له من أظرة يعكير بها الكون 
متغيرا » ولا يكون خصما لفكرة التطور . . . 

مع هذاكله . . . . فإنه ينبئى أن لا نی أن الوجود ليس تغيرا صرفا 
كسب » ولکنه أيضاً ينطوي دلى عناصر تزع إلى الإبقاء على القدم . 
فالإنسان فى الوقت الذى يستمتع فيه بنشاط الخالن » ويركز جهوده باستمرار 
فى كشف مسالك جديدة للحياة > بحس بالقلق عندما ينكشف له ما فى ذات 
نفسه » ولا مفر له فى خطره إلى الأمام من أن يرجح البصر إلى ماضیه ؛ وهو 
بواچه ماءه الروحی فى شیء من الخوف . وروم الإنسان یموقبا فى سيرها 
قدما , قوی يظور آنا تعمل فى الانجاه المضاد . وما هذا إلا ضرب من القول 
بأن الحياة تتحرك وهی تحمل على هاتقها أثقال ماضها ٠‏ وأنه فى أى تغیر 
اجتماعى لا يكن أن يغيب عن النظر مالقوى القسك بالفديم من قيمة وعمل . 

دبمذه النظرية الجوهرية فى التعالبم الاساسية للقرآن » ينبغىى 
للذهب المقل الحديك أن یتناول البحك نظنا القائمة . فليس فى 
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استطاعة أمة أن تتنكر لاضپا تتکراً تاما » لان الاضی هو الذى 
كيف شخصیتبا الحاضرة . وفیا يتعلق عجتمم كالجتمع الاسلای ء 
تصبح إعادة النظر فى النظم القديعة أكثر دقة وحرجا » كا تصبم التبعاته 
لتى يضطلع ما المصلح موجبة عليه أن ينظر إلى الامود نظرة جدية » 
وأين يرن ماما من خطر > 60 . 


وذلك لان الجتمع فى نظر « إقبال , - ليس » ماديا »كا تراه امارکسية _ 
فتخضعه للتغير الطلق » و تخضح ما فيه مر فم لمبدأ التطور الاتقلان . . ۱ 
وتا آساسه الروح » وليس «الاقتصاد» . والروح تنمو دون أن تسى 
ماضیبا أو فى ظل ماضبا » والاقتصاد بتطور على حساب الاقلاب فى 
میاشرة والاشراف علیه . 

د والاسلام بوصفه نظاما وجدانيا بقول بوحدة الكلمة » ويدرك قسة 
الفرد من حيث هو فرد ۰ ویرفض اعتبار قرابة الدم آساساً لوحدة 
الإنسانية فقراية الدم أصابا مادی متبط بالادض ‏ ولا يتسر القاس 
أساس تقساق بحت لوحدة الاثسائية إلا إذا آدرکنا أن الياة 
الإنسانية جميعا روحية فى أصلیا ومنشتبا . . . ومئل هذا ينثىء صنوفا 
جديدة من الولاء من غير شعاثر نحفظ عليها الحياة ۰ کا أله بسر 
للإنسان أن يحرر نفسه من اسر الروابط المادية . والسحبة الى ظبرت 
فى الارض فى صورة نظام من الآرهب , حاول « قسطنطين > 9© أن بتخذ 
منها نظاما لتوحید الكلمة بين الناس » وقد حمل [إخفاقئها فى تحقيق 


۱٩۹۲ ۰۱۹۱ المصدر الساءق : ص‎ )١( 
(؟) قسطنطين الأول » ۳۳۷ م‎ 


46۹ 
( ۲۹ الفكر الاسلای ) 


هذه الغاية » د چولبان » (© على الارتداد إلى عبادة روما القدعة . محاولا 
أن يضع لها تأو يلات فلسفية . . . وتجد التقافة الجديدة فى مبدأ التوحيد 
(فى الوحى النبوى الحمدى ) أساسا لوحدة الما كله . 

« والإسلام بوصفه دستوراً سياسيا » ليس إلا أداة عملية لجعل هذا 
المبدأ عاملا حا فى حياة البشر المقلية والوجدائية . قبو بتطلب 
الطاعة والاخلاص الله ٠‏ لا للعروش والتيجان . وإذا كانت الذات 
الإلمية هى الاصل الروحى الأول لكل حاة . فإخلاص الإنسان الله 
ما يكون عثابة إخلاصه اطبيعته المثالية الخاصة . والیداً الروحى 
الآدل لكل حياة ( وهو الذات الإلهية ) كا يصوره الاسلام . هو مبدأ 
أبدى » برینا الایات الدالة عليه فى التنوع والتغير . واجتمع الذى 
يقوم على تصور الق على مثل هذا الوجه . لايد له من 
أن يوفن فى وجوده بين مراتب الدوام » والتغير . .. . 
ه فلابد أن یکون له مبادى. أبدية تنظم حياته ابماعية وتضبط 
أموره ؛ وذاك لآن الابدی الخالد يشت أقدامنا فى عام التغير المستمر 
ه ولكن إذا فهمدا أن المبادىء الأبدة تستبعد كل [مكان للنخير - و التغير 
فى نظر القرآن آبة من الابات الکری على الذات الاية - فان هذا الفبم 
يحعلنا ترح إلىتثبيت ما هو - أساسياً - متغير فى طبيمته . 

واخفاق آوربا فى عل السياسة و الاجتام » دثل يوضم المبدأ الأول : 
( وهو عدم انخاذ مبادى. ثابنة لتنظيم اجماعة ) . . . . 

ورکود السلین فى القرون الآخيرة مثل یوضح البدأ الثانى : 


)۰ ۱ : ۳۰۸۳ م 
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( وهو الیل بالیادی. الثابتة فى الجاعة إلى تثبيت ماهو بطبيمته 


مار ( < [(4 . 


ما ال رک فى السرم : 

ويقصد « إقبال » ميدأ الحركة فى الإسلام > ماف الإسلام من 
عوامل ٠‏ يواجه ما الانسان تغير العالم وتطوره . وهی فى ذاتها 
مبادىء ثابتة » ولكن يتخذ ما الإنسان عدته للاءمة نفسه وأحوال 
التغيرات المتتابعة فى عاله المادى الواقعى . والإنسان هنا : هو الفرد و الجاعة 
على السواء » والاسلام بالنسبة لما حقيقة واحدة . وليس هنا إذن ف الاسلام 


دين ودولة . 2 


د والققه فى نظر الإسلام هى بعيئها » تبدو دیناً إذا نظرنا إلا 
من ناحية » وتبدر دولة إذا نظرنا إلبها من ناحية أخرى . وليس 
حبسا أن يقال : إن الدين والدولة جانبان أو وجبان لثی. واحد . 
.غالاسلام حقيقة مفردة ( غير مركبة ) لاتقبل التحليل » وهو يبدو 
فى صورة أو ی أخرى بحسب اختلاف نظرك إلبه . 

د وهذا الامر لعبد الآثر »> و توضبحه توضيحاً وافاً باج بنا 
فى بحث قلسق عميق . وحسبنا أن تقول : إن هذا الخطأ اقدیم ( وهر 
الفصل بين السلطة الروحية والسلطة الرمنية ) . نشأ عن تفريع وحدة 
الانسان إلى حقيقتين منفصلتين متتايزتين » تتصلان إحداهيا بالآخرى على 


(۱) السدر الابق : ملخص من صفسات ۱۹۸ ١59‏ ۶ ۱۷۰ 


وجه ما » و لكتهما أساسياً متضادان . والحق هو : 

م أن الادة : هى الروح » مضافة إلى الزمان الکاف 

ه والوحدة نی نسميها الانسان : هی جسم [ذا نظرت إلى عملها بالنسية. 
لا نسميه العلم الخارجى »> وهی عقل أو نفس إذا نظرت إلى عملها 
باعتبار ماله من غاية » وإلى المثل الأعلى الذى یستهدفه هذا العمل » 0© . 

ويزيد إقبال فى شرح , وحدة » الحقيقة الإسلامية فى جوهرها' 
وحقيقتها » وق أن النظر الانسای هو النی يحملها ذات اعتبادین ب 
فقول : 

ه ودوح ( التوحید ) بوصفه فكرة قابة التنفيذ هو : الساواق 
والاتحاد » والحرية . وادولة فى نظر الاسلام هی : ماولة تبذل » 
بقصد تحويل هذه المبادىء اثالية إلى قری مكانية زمانية ؛ هی إلهام. 

قيق هذه المبادىء فى نظام [نسالى معين . والدولة فى الإسلام » 
ليست ثيوقراطية ‏ أى ديفية - إلا بهذا الممنى وحده » لا يعن : أن على 
دأسبا خليفة لله على الادض ۰ ستطيع دابا آری سر إدادته 
الستبدة وراء عصمته الرعومة 1 وقد خاب هذا الاعتبار الحام عن 
أنظار نقاد المسامين . 

د فالقيقة القصوى فى نظر القرآن روحية » ووجودها یتحفق فى 
نظامها الدنيوى . والروح تجد فرصپا ف الطبيعى ؛ والمادى , والدنوی . 


فكل ما هو دنموی إذن هو طاهر ودای فى جذور وجوده . وأعظم 


حدمة آداما التفكير العصری إلى الاسلام » بل فى حقيقة الامر إلى كل. 
(١اللعدر‏ الابق : ص 7 ؟, 


tor 


ن » هی محص ما نسميه ماديا أو طبيعيا محیصاً آظپر أن الادی 
سب لایکون له حقيقة » إلى أن تكشف عن آصلبا متأصلا فبا 
.هو روحاق . فلس ة دنيا دنسة » وکل هذه الكثرة من الکائنات 
المادية (بما هی جال حقق الزوح زوجودها فيه . فالكل أرض طبور ... 
غالدولة فى نظر الاسلام » ليست إلا عاولة لتحقيق الروحانية فى بناء 
اجتمع الانسای . ولا ء هذا المعنى » تكون كل دولة ليست مؤمسة 
على جرد السيادة والسلطان » بل تيدف إلى محقيق المبادىء الثالية » 
دولة ثووقراطية» 0© . 

ويرجع إقبال فكرة الفصل بين الدين والدولة » الى شاعت فى 
امجتمع الإسلاى » إلى تاريخ النظر بات السياسية الأوريية . . . 

د فالسيحية البدائية لم تقم كوحدة سياسية أو مدنية » وإنما كانت 
نظاما من الرهبنة فى عم غير طبور ء لا تحفل بأمور الدنيا » وتدين للسلطة 
ارو ئة بالطاعة ىكل آم تقریاً . وان من ثقيجة هذا : أن الدولة عندما 
بيجت مسحية وقفت هى والكنسة موقف التعارض ٠»‏ يوصفهما 
قوتين متايرتين ۰ شجر بیهما الخلاف على تنازع الاختصاص » ودبت 
أذلك خصو مات لا حد ها ء 

ومثل هذا لم يكن من المکن أن يقع فى الاسلام . .. لان الاسلام 
كان من أول الا مجتمعاً مدا عى يشئون الدئيا » وأخذ عن القرآن 
طائفة من البادىء التشريعية البسبطة ‏ کالالواح الإثى عشر فى التشريع 
الروماق ‏ انطوت کا أسفرت التجادب » على إمكانيات عظيمة للتوسع 
والتطور » عن طريق التأوبل والتفسير . وعلى هذا ء فالنظرية الق 


( ۱ ) ااصدر السابق : ۱۷۸ 


fer 


تقول بقومية الدولةء تجرنا إلى الخطأاء من حيث إنها تفرض « ثنائية > 
و لاجود شا فى الاسلام » © . 

»ويذكر (قبال » أن » « ماومان » (۸ وهو ) - فى کتابه : ( رسائل, 
عن الدين ) «مهذاة8 جمومه ۵۶0[ - يشاركه هذا الرأى فى المسيحية » 
ويعلل إذا كان هناك فى الحياة الأوريية ااسيحبة فصل بين الدين والدولة 
على هذا النحو : 

« إن المسحية البدائية لم تجمل قيمة ما لحفظ كيان الدولة » دم 
تحفل بالشريع . والإنتاج ؛ بل لا لم تفكر فى آحواله 
الجتمع الإنسانى قط . . . ومن ثم فإما أن تجه أن نكون من 
غير حكومة ۰ فظن بأقفسنا بين برائن الفوضى متعشدین ٠‏ وأما أن 
تقرر أن تکون لنا عقيدة سياسية إلى جانب عقيدتنا الدينية > © . 

والإسلام صكوحدة روحية مثالية . لا مظبر خارجی واقعی, 
أو مادى » يتضمن ‏ فى نظر «لقبال  »‏ مبدأين أساسيين ق معاوئة 
الفرد والجشمع على مسايرة الثغير الحادث فى العالم الواقعى > وها : 

و خم الرسالة الإلحية 

ه والاجتهاد نى الاحکام 


عنم اسان حور : 


أما عقيدة أن دا صلى الله عليه وسل خاتم الانبیاء والرسلین » 
فتحمل معپا أمرين : 


١ (‏ )المصدر السابق : ص ۱۷۹ 
(؟)المصدرالابق: ص ۱٩۱‏ 


۰ 


۰ ناء الوصابة على الا نسان ی قيادته ۰۰ . و لیس معتی ذلك إحلال 
العقل محل الرسالة » بل معناه أن وقت خوارق امادات قد اتبى 
آمه . وأن على الإنمان أن يحل كال معرقته بوسائله الخاصة . 


ه والاص ای : إبعاد ظبور الفسكرة الجوسية » وهی فكرة الترقب 
لظو ر انا « زرادشت » الذين لم يولدوا بعد » والحياولة دون ظهودها 
فى اجتمع الاسلای . وقد تأئرت المسيحية چذه الفكرة ء عندما اعتقدت 
ب « ظهور السیح» . 

وشأن الا مان بمذين الاين : ترك الحرية للانسان فى سبطرته على الطبيعة 
[[ومعرفته بها ۰ وإيعاده عن مجال التبعية لغيره » أو ده إلى العمل دون 
انتظار دص له . أو معين آخر ينه . 


« إن النبوة فى الاسلام لتباغ كلما الآخير فى إدراك الماجة إلى إلغاء 
النبوة نفسبا ٠‏ وهو أس ينطوى على إدداكبا العسق لاستحالة بقاء 
الوجود معتمدا إلى الابد على مقود بقاد منه . وان الانسان لک 
حصل کال معرفته لنفسه ۰ ینیفی أن ترك لیمتمد ف اثباية على وسائله 
هو . وان (بطال الاسلام للرهبنة » ووراثة الملك » ومناشدة القرآن للمقل 
والنجرية على الدوام » وصراره على أن النظ فى الکون والوتوف 
على أخباد الاولین من مصادر المرفة الانسائية . كل ذلك صور مختلفة 
لفكرة انتهاء النبوة > ( . 

« وق هذا اقام يخفق « اشبنجار» - کا يقول و إقبال » - فى تقدبر 
ما لفكرة ختم النبوة فى الاسلام من قيمة ثقافية . . . هذا إلى أنه یا 


(۱) الصدو السايق : س ١44‏ 


لا شك فيه أن آم خصائص الثقافة الجوسية ( تبدو ) فى نزعة 
اثر تب الدام > والتطلع الدائب لظپور آبناء د زرادشت » الذينلم بولدوا 
بعد » أو ظهور السیح النتظ » أو المعزى النی قال به الأنجيل 
الرابع (. . . ولقد سار اين خلدون على هدى من نظرئه إلى التاریخ › 
فأفاض نقده » وقضى - فيا اعتقد ‏ قضاء تبائياً » على الاساس الزعوم 
لفكرة ظبود محص ف الإسلام » وهی فكرة شيبة » فى ۲ ثارها 
السيكولوجية ٠‏ بالفكرة الجوسية الأصلية » الى كانت قد ظبرت فى الإسلام » 
تحت ثأثير الفكر المجوسى > <° . 


الد عاد : 

والمبدأ الثاق فى معاوتة المسم ‏ من إسلامه » لا من مصدر أجنى 
دنه - ليتابع تطور العالم وتغييره » هو مبدأ الاجتهاد . وفى ححديثك 
« [قبال » عن الاچتباد بوضح [مكان وقوعه الأن » کر من التدليل 
على وجود أو غایته » فناك آس بدسی : 


د ولا ریب عندى فى أن التعمق فى درس کب الفقه والنشریع 
الحائئة العدد . لا بد أن يحعل الناقد عنجاة من الرأى السطحى النی 
يقول بأن شريعة الإسلام شريعة جامدة غير قابة التطور . ومن سوء 
الظ أن جور السین التسکین بالقيم فى بلدنا هذا ءلم يستكلوا 
الآهلية بعد لدرس الفقه دراسة تقدية . ومن للرجح أن مثل هذه 

(۱) امجیل بوحنا » الفصل الرأيم عفر » آية ١١‏ 

(؟) الصدر السابق : س ١١١‏ 1519 » والفسكرة الى ظبرت فى الإسلام حت تأثير 
الهوسية » ويشير إليها ابن خلدون » فكرة « ااپدی » النتظر . 
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الدراسة إذا حدفت؛تسی» معظم الناس و شير خلافات مذهبية . على أننى سآغاس 
با پداء بعض اللاحظات عن النقطة التى نیا الآن : 

ه فأولا : ينبغى أن نذ کر أنه مند ظبور الاسلام إلى قيام الدولة العباسية 
تقريباً ءلم يكن قد دون من شرائع الاسلام سوی القرآن 

۾ ثانا :ما هو جدير بالملاحظة أنه منذ حوالى متصف القرن 
الرا بع المجرى ء ظبر ما لا يقل عن تسم عشرة مدرسة من مدارس الفقه 
والرأى الشرعى فى الاسلام . وهذه الحقيقة وحدها كافية فى بيان مقدار 
ها بذل فقهاؤنا النقدمون من جد موصول لواجية ما تستارمه حضارة 
ناميه . وکان لابد طولاء الآصوليين - مع امتداد الفتح > وما شا 
عنه من اتساع نظرة الاسلام - من أن يصطنعوا رأيا فى الامور أكار 
رحابة » وأن یددسوا الظروف الحلية للحياة وعادات الشعوب الجديدة 
الى دخلت فى حظيرة الإسلام . والدرس الدقيق لمدارس الرأى المقبى 
على اختلانها » فى ضوء للتاريخ السیاسی والاجستاعی المعاسرين » 
يكشف عن أن المشئعين تحولوا شيثا فشیناً عن طريقة الاستنباط 
فى تأويلهم إلى طريقة الاستقراء . 

مه الا : عند ما ندرس أصول الفقه الإسلاى الأربعة المتفق عليبا » 
وما ثار حولا من خلاف » فان ذلك الجود المزعوم عن مذاهينا العرف 
پا يتبخر › ويبدو للعيان إمكان حدوث تطور جديد > © . 
والآن . 
إذا كانت عقيدة خم الرسالة حافزة لانسان. العتقد بها 

على « عدم الانتظاد » والترقب » والبد. بعمل الإنسان كإنسان ‏ 


)201 السدر السا بق : س ۱۲۹ 


فت 


وهو العمل الفكرى - فان ميدأ الاجتباد یدفع الانسان التفكير » خاصة 
فى مجال التعالى الدينية » وإخضاع أحداث الحياة التجددة » الست‌رة فى التجدد ؛ 
وتكيفها بكيفية إسلامية . 


۳- گر اقبال ۰.۰ فا أدى : 

١‏ تكن انا حرية اتصرف ‏ عند عرض آراء د [تبال » فها وضعه 
فى دائرة ماسماه : ب « تجديد 'الفكر الديتى فى الإسلام » فى التعلیق 
على هذه الأراء » سوى شرح ما ض مہا » و الربط بين بعضما بعضاً » 
وتايز الفكر الرئيسة منها . وقد وجدنا هذه الفكر الرئيسية تكاد 
تتحصر ق :. 

م تقدير الها الطبيعى 
ه والاعتداد بالفرد الاسای 
ه وتآ کید عنصر الروحائية فى حياة الانسان . 


( ۱ ) قد قال : إن د [قبال » قرأ ل « آوجست کومت ‏ و تأثر عذهبه 


الوضعى ۰ فعنى بالعالم الواقعی » وبتخريج الاسلام على أله يدعو 
إلى « التجربة » الحسية والتجربة فى خصائصبا العامة » وعلى أنه 
عض السل عن القاس اسبطرة و تسخير الطبيعة من طريق التجر بة 4 
فبو نجرف واقعی . 

وقد يقال : إنه قرأ لم د هيجل » وتأثر برأيه فى : , أنا . » 


وقرأ ل « نيتشته » ومال إلى مذهبه فى : « السويرمان » »> وهو 


194 


رض القوة والاعتداد پا » فتادى بالفردية وقوم الانسان کفرد وجل 
وحدة الحياة الإنسائية وأصل الحاعة وخالقها . 

ثم قرأ ل « فيشته » ما براه فى : «التاريخ البشری» من أن عظاء 
الأفراد هم الذين يكونون التاريخ وليست أحداث الحياة » وبالاخص 
المادى منها » فقال ما سول به « فيشته فى تاريخ الماعة ودور 
الفرد فى تکوین هذا التارريخ . 

وقد شال : [ صوفى » يزع إلى د وحدة الوجود » ٠‏ ويفضل 
الرياضة الصوفية كطريق لصفاء النفس » أو كوسيلة الوصول إلى الذات 
العليا والقرب منبا » فقال هنا بسدم ١‏ التغاير > المطلق . أو عدم 
د الانفصالية » الواضحة فى الوجود . فليس الله ( غيرآً ) لا عداه على 
الإطلاق ۰ وليس الانسان ( غيراً ) لمالة الخارجى على الإطلاق » و ليست 
الروحية - ف المقيقة الإسلامية - ( غير ) اظپرها الدنيوى على الإطلاق . 
و بالتالى ليس الإعان مغايرا للإسلام . 

قد يقال هذا كله » أو بعضه , . . 

والنی لاشك فيه أن ١‏ إقبال» درس الفكر الفری دداسة واسعة . 
وهضمه ؛ و فاد من مپچه ‏ وتعبیراته › ومصطلحاته . . . . 

والنی لا شك فيه أيضأ أن « إقبال » كان صوفيا » وكان يقدر 
الرياضة الصوفية . . . ليس ققط اصفاء النفس والروح ٠‏ ونا أيضاً 
الوصول إلى المعرفة « الكلية » . . . 

ولكن مع ذلك ليس ما يذكره ١‏ إقبال > هنا » هو ترديد الفكر 
الغرلى . . . أو أثر للصوفية .٠.‏ أومراوجة بين الفكر الغربى و الصوفية فى 
الإسلام معا . 
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إن د إقال »> بالاحري » دأى ضعفا فى السلین كأفراد 
وکچاعة ۰ ورأی ردا ف أفيام المسلبين للاسلام » ورأی عزوفا من 
المسامين ‏ وبالاخص ف اند -- عن حياة الوافع والحس . . . رأى [نسانا 
سلبيا فى كل جانب » ورأى مع ذلك فى إسلامه ديا لايا فى كل 
جانب . . . رأى من جانب [نسانا لا يصلح شذه الحياة » ورأى من جانب 
آخر دینا هو لهذه الحياة » والحياة الأخرى معا . 

نان دفع « إقيال » هذا الإنسان السلى الضعيف للعمل فى الحياة » 
فليدفعه بقوة ۰ ولیجمل الدافع له : قوته الذاتية ... قوته الفردية الق 
يستمدها من ذاته صمو › فى قوة بنائية » قوة خالقة دافعة . 
لا یشمف هذه القوة الذاتية فبه أثر من آثار الجاعة » إذ هو تفسه 
-منثى. الماعة . 

وعندئل يبدو د إقبال > فى جانب الفرد ۰ أو فى جانب الذائية 
الفردية » أنه تأر ب « هيجل »> فى فكرته التى تقوم على د أنا » > 
وب د نيتشه » فى فكرته الى تقوم على مجيد القوة - وقوة الفرد 
«وحدها ‏ وب د فيشته » فى فكرته فى استناد الماعة إلى الفرد وعله . 

ه دلكن « إقبال, فى ذلك كله لم يكن إلا مسلا أولا . . . 

. ومفكراً غریاً فى اأصياغة والمهيج ثانياً‎ ٠ 

إن الذاتية الفردية فى الإسلام ها قيتها ولا استقلالها » لم تذهب 
فى علاقة ما » ولا تعتى محال فيا سواها . فلا الاسرة » ولا الاعة » 
ولا الدولة » بطافية ‏ فى نظر الاسلام -- على هذه الذائية ولا على 
استقلاغا . بل إن علاقة ذات بأخرى فى نظر الإسلام » هی 
تنظم للصلة بينهما . ولیست لمحو الفوارق والخصائص والقوق 
الفردية الى لكل واحد مهما . ولا عحو قیام الاسر ملكية” 
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الذات الفردية ۰ ولا حتها فى التعبير عن الرأی » وحقبا فى الاعتقاد . 
ولا عحو قيام الدولة حق نقد الفرد للدولة وحق شالفعا » إن كانت هناك 
الملايسات التى حددها الإسلام لنقد الجاعة وعخاافتها . 

إن الماعة فى الإسلام » هی فى واقع آم‌ها وحدات ذات صلة بمضها ببعض. 
وقوة اجماعةفى قوقو حدانها و أفرادهاء: و المؤمن/لقوى خيرمن المؤم نالضيف. 

إن القرآن إن حدث عن اججاعة , حدت عن المؤمنين كأفراد 
تر بطم رابطة الزعان بالإسلام انا » الذى بيدو عند د إقبال » . هو 
فى الاسلام أولا » و « قوة » الفرد وقوة ذاتيته ای يؤكدها ‏ إقبال» 
هى قوة الومن فى الاسلام أولا . و تکوین الفرد لجاعة وللتاریخ معا . 
هو نظرة الاسلام إلى الفرد أولا . ۰. 

حم بت کل هذه الاراء الاسلامية الصياغة الفلسفة الغربية . 

(ت/ وان عدث « اقبال > عن عل الطبيعة » وخفف من. 
د شريته » و د بجسه » . أو حاول أن يرفع منه الشر وائجس . 
وجملهبجالا طاهر| الحركة والسير . . . ویطلب إل امسلل » أن يسيطر عليه 
فى كشفه [والوقوف عليه والافادة منه - فانه يفعل ذلك لیقضی على :بيب 
هذا المسلم و خوفه من الحياة ,۽ لبیل من نفسه صورة د الفرار » ای تركتبا 
الصوفة الإشراقية أو العجمية فى الفكر الاسلای - کا قول « زقبال» . 

إنه لا يطلب من ااسل أن ینتحم الطبيعة فى كشفها وبسیطر 
عليها ويفيد منبا إلا بدافع من الاسپام . لا بدافع من فلسفة د کوهت » . . ۾ 
إنه إذ یصود الطبيعة للانسان الملم على آنها « تجلى اق > ؛ أى 
على آنا ليست مادة ميتة » بل هی تابح من أحداث الق - ستوحى 
فى هذا التصوير كتاب الإسلام قبل كل شىء . إنه لا يطاب من الملم 


ا 


عن طريق « التجربة > أن يقر وبسکن فى جرئيات الطبيعة ۰ . . [إنه 
يطلب منه عن طريق التجربة أيضاً . أن يصعد إلى ١‏ الذات الكلية » . 
وبذلك يربط بين أصل الوجود من جانب ومظهره من جائب آخر » 
أو ».بط بين الحقيقة الكلية وتجاها . . . إنه فى ذلك ینیع کتاب الإسلام 
إذ يقول : [ وابتغ فا تاك الله الدار الآخرة » ولا تس نصيبك من الدنيا » 
وأحسن كا أحسن الله إليك . ولا تی الفساد فى الادض › إن الله 
لا حب المفسدين ] . 

فالقرآن إذ ينبى الانسان عن قصد الفساد فى الأرض » لعتير الطبيعة 


وإذ ينصحه بالمشاركة فى الدنا وأخذ حظه ما يعتبرها ممالا لنشاطه 
وحبویته . . 


وإذ پذکشره فى اوقت نفسه بالدار الاخرة » ويأن هذا التوجيه جعععه 
من الله جل شأنه : فذلك لك يكون على عل يحقيقة الوجود كله » حى لا تقلق 
نفسه من أجل المال وحده » و تكافح فى سييله خاصة . 

(<) وان لجأ « إقبال » إلى د وحدة » الوجود ۰ فلا يلجأ 
ال فكرة ١‏ اتحاد ‏ الوجود القائمة على « فناء » وذهاب الفردية والذاتة 
للانسان فى ١‏ الحقيقة الكلية , . . . . 

يلجأ لو حدة الوجود لیدفع فقط المسل السلی المعاصي إلى أن عارس نشاطه 
فى الحياة فى قوة واطمئنان » إذ أن وحدة الوجود فى نظره هى « عدم المغايرة » 
الثامة بين الله والعالم الطببعى . و بذلك يرفع فى تصود اسل [ ثنائية ] الاعتبار 
فى الوجود ۰ الى ترتبت عليها نظرة الكراهية والتوجس إلى عالم الواقع 
واطبيعة ؛ أى إلى عام الدنیا . . . 


لقد آداد « إقبال ۰ بو حدة الوجود المزاوجة بن آلرو حبة والواقمة 0 
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و آراد بها ف عالم الانسان الزارجة بين الدين و الدرلة . فالفصل-ف نظره -- 
بين اله وعالم الطبيعة هو الفصل بعينه بين الدین والدولة فى عام الانسان ء 
والفصل هنا وهناك بعيد عن الاسلام ء لآن الحقةة فى الاسلام واحدة . 
إن نظرت إلى أصابا كانت الله أو لروحانبة » وان نظرت إلى مظیرما 
كانت العالم المادى الواقعى ۰ وحقق الروحانية هو تحقق العالم ووقوعه . 
وكذلك تمالم الاسلام ۰ هى روحائية ودين طالا ۸ تخرج إلى نطاق 
التافيذ العمل فى الحياة » وهی دولة وحکومة فى تنفيذها' فالدولة فى الاسلام 
هى الصورة التنفوذية للروحازية الدينية فيه . 

وإقبال أراد بتجديد التفكير الديئى فى الإسلام أن يعيد «التوازن ء 
النى هو رسالة الإسلام . . . . 


كانت هناك فما صو به الإسلام ‏ نفرة من الحياة الطبيعية والعمل 
فپا . وکان بجا نب النفرة تواكل وتراخ من الإنمان ۰ فعل الإنسان السل 
الان أن يعتير الحياة متنفس نشاطه » وعلى الانسان السل الان أن 
يعمل فبا . وسعادته فى اعتیار الجياة متنفس نشاطه والعمل فبا تبعاً 
لك . . . ولكن لاعل أن ينتقل ما هو فيه ليقر فيا يطلب [ليه وحده » 
خلا يتحرك بمعرقته ورام حدود الطبيعة الى عارس الآن نشاطه فيا » 
بل بحب عليه کا يعرف هذه الطبيعة » أن يعرف أصلبا الذى خرجت 
عله » وهو أله أو الذات الكلية . 


نم ٠‏ يمرمظ على تفكير «اقيال » : 
e‏ أنه ی عاو لته شرح استيرار العام 7 أو شرح خلوده و بقائه ٤‏ 


ولف 


وبذلك ببعد ف تفسير الصو ص الى استعان با عن مدلولاعا الطيبعية 
الى تلاثم هذا المستوى . . 


فإذا جعل « البعث » فترة د رد البضائع , » ودبط ‏ الدار الآخرة »> 
ب و الدار الدئبا » فى حياة الإنسان على أن « الآخرة » مرحلة استئناف 
شاط الإنسان فى « الدئيا  »‏ فإنه يثير قساؤلا عن : ٠‏ التكليف » 
من قبل الشرع ومدته ؛ أهو فى الدنیا والاخرة مما ؟ ؟؟ 


وتفسير اللود فى النار عندئذ فى قوله تعالى : [ خالدين فما ] 
بأنه حقبة وفترة ما » يعطى بعدها الإنسان فرصة أخرى « للبقاء » » أى. 
عمل الذى بدعو ليقاء الاسان وخاوده ‏ يرشح أن الانسان فى نظر 
د إقبال » مكلف فى الدارين معا » وأن تكليفه من قبل الشرع مستمر 
هنا وهناك . . . وببذا تکون « الدنياء و ١‏ الآخرةء سواء فى طبیعتبما » 
وق المدف مثما . ۱ 


ولكن الاسلام ينظر إلى الدنيا على آنا داد ابتلاء وامتحان » 
وین إلى الاخرة على ألا داد قرار وسکون ء أى دار ينقطع فيا 
الامتحان والاختباد . يقول الله تعالى : [ ما كان الله ليذر الومنین على 
ما ثم عليه حتى یز ابیت من الطیب ] > ويقول : [ إن الذين کفروا 
وماتوا وم کفاد. ۰ فان يقبل من أحدم ملء الأدض ذمباً ولو 
افتدى به » آولئك لحم عذاب ألم وما لحم من ناصرین ] . 
وحدها هی داد د الفرصة » للعمل » وعوت الا نسان تذهب منه هذه 
الفرصة ؛ کا بوحی ظاهر هذا النص . ومذا الظاهر هو الذی لام 
لستوی الدينى » أو هو الذى يلاثم طبيعة الدين كرسالة ساوية » جاءت 
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حدة وقت العمل للإنسان » وعددة ای اختيار اتجاه الانسان 
فى الحساة . 


و لا يلاحظ على « إقبال » أنه يقف فى تفسيره لبعض 
آیات القرآن » عند الحد العااى ملول الفظ . . . على نحو مایری هو 
فى قوله تعالى : [ ويسألونك عن الروح ؟ قل الروح من آمر رف 
وما أوتيتم من الم قليلا ] » فهو يفسر « الروح » هنا بالنفس 
الانسانية » وبأن وظيفتها الندبير » أخذأ من قوله تعالى : [ من أمر 
دن 20 ] ...مع أن المقصود بالروح کتاب الحداية وهو القرآن . إذ القرآن 
كان موضوح الحديثك قبل هذه ء على نحو ما ول الله جل شأنه : 
[ ونتدل من القرآن ماهو شفاء ورحمة للژمنین » ولا بزید الظالمين 
إلا خسارا [ ۽ كا كان هو نفسه موضوع الحديث بعدها أيضاً کا تذكر 
هذه الاية : [ قل لأن اجتمعت الإنس والجن على أن يأتوا يشل هذا 
القرآن ٠‏ لايأتون إعثله ۰ ولو كان بعضهم لبعض ظبير . ولقد صرقنا 
الناس فى مذا القرآن من کل مثل فا كر الناس إلا كفوراً ] .. . 

وكا يستدل على « أصل «١‏ الاجتباد » الفقبى من قوله تعالى : 
[ والذين جاهدوا فینا لهدیهم سبلنا ] ©© »مع أن هذه الاي فى سورة 
الشکیرت » وهی سورة محككة إلا الآية الحادية عشرة مها » 
وهی شير إلى « الجباد » فى سيل الله لا إلى الاجتهاد فى الفقه » 
وفرق واسع بين الاجتهاد والجباد ۰ . . أما الأصل القرآنى للاجتهاد 
فى نظر الفقباء فهو قوله تعالى : [ ولو ردوه إلى الرسول ول أدل 


(۱) الصدر السابق : ص ۱۱۸ 
(۲) الصدر السابق : س ۱۷۰ 
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الام منهم لعلسه الذين يستنبطونه منم ] © . 

ه وقد يذهب « إقبال » فى تفسير بعض آيات آخری مذهیاً عليياً 
أو فلسفياً » وییعد المعنىعن أن يكون فى مستوى توجیه الإنسان التوسط . . . 
کا يفسر قوله تعالى : [ أم الكتاب ] فى آية : [ عحو الله مايشاء ويثبت » 
وعنده أم الکتاب ] ب د الرمان الإلمى » » وهو يشرحه على هذا النحو التالى : 

دوإذا ادتقينا درجة فدرجة فى سل الفارقات » فان نبل الرمان 
الافی » وهو زمان جرد تجرداً تامآ من صفة المرور والانصرام » ومن ثم 
مو لايقبل التجرى » والتوالى » والتغير . وهو فوق القدم ءلاآول 
له ولاآخر له . فعين اله تری جميع الرئیات » وأذنه لسع جیع 
المسموعات بفعل واحد من أفعال الإدراك غير منقسم . وقبلية الذات 
الإلمية لانستند إلى قبلية الومان ؛ بل الآمى بالمکس ۰ إذ أن قبلية 
الرمان هى الى تستند إلى قبلية الذات الإلهية . وهكذا فلزمان الإلمى 
هو النی يصفه القرآن بأنه : [ آم الكتاب ٠.00]‏ 


وكا يفسر قوله الله تعالى : « [ ونحن آقرب [ليه من حبل الوريد ] . ۰ 
قرب كال الذات الإلمية إلى كال الوجود فى ذات الإنسان إذ يقول : 

« على أن هناك درجات فى تجلى الروحية أو الذانیة » وجل هذه 
الروحية يرتق فى سل الوجود ددجة درجة إلى أن يبلغ كاله فى الإنسان . . . 
وهذا هو السر فى تصرح القرآن : أن الله » أو الذات القصوى » أقرب 
إلى الانسان من حبل الوريد > 9© 


(۱) الصدر السایق : س ۱۷۰ 
)۲( الصدر السایق “ص ۸٩‏ 
(۲) الصدر اسایق : س ۸۰ 
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کا قد يندع فى هذا التفسير إلى رأى لا رض هو عنه بعد ذلك » 
'فيقول : « والذات الأولى الى تجعل الولود یتولد » حاضرة فى الطبيعة 
حالة فيها » يصفها القرآر بأنها : [ الأول » والآخر . والظاهر 
.والباطن ] ۰۲ . . . . قتفسيره : الأول والآخر » والظاهر والباطن » 
على هذا النحو » مختلط على الأقل بفكرة « الحاول » الى تعرف للصوفية 
الاشراقة أو العجمية » وال استبعدها « إقبال » نفسه » عند شرحه 
ل , وحدة الوجود » »كا رأينا فبا سبق . 


ولعل « إقبال > بشرحه الفلسق أو العلى لبعض آيات القرآن » 
يحاول فقط أن يوضح حقائق قديمة فى ضوء الآفكار الجديدة » کا يعبر 
عن ذلك بقوله :« القرآن امجيد ليس كتاب فلسفة أو زمیات » ولكن 
قيه هدى إلى مقاصد الحياة ورقيها » وفيه أصول فلسفة شنبة . ولو 
أن مسلا متفلسفاً بين السائل القرانمة فى ضوء الافکار والتجارب 
الحديثة » ما صح اتهامه باه يعدم شرابا جديداً فى زجاجة قدعة مس 
کا يقول « مسر دکسن » : « أنا لا أعرض أفكارا جديدة فى ثياب قديمة ۽ 
و لكن أبين حقائق قدمة فى ضوه الأفكار الجديدةع29© . .. . وهو رأيه 
الذى اعتقد أنه غن طریقه - پستطیع أن يبق المسل فى دائرة إسلامية » 
وبسهم ف الحياة الواقعية » لا بتوجيه مدرسة فكرية غريية بل بتوجیه 
الاسلام وحده . 

م عل أن الثىء الذى يدو فيه ضعف ر لقال > › فته 
بيعض الرکات الإسلامية الحديثة > على أنها شل التجديد الفكرى 


(۱) الصدر السابق : ص ۱۲۲ 
(۲) محمد إقبال : سيرته » وفلیفته » وشعره : ص ۱۷۲۱ 
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فى الاسلام > وعل آنا ثل الوثبة المطاوبة لام الاسلای ۰ وأنها 
افرنج النی يحب على بقية المالم الاسلای أن يقتدى به . وديا 
لم يدرس « إقبال » نفسه هذه الحركة من مصادرها » بل قرأ عنها من 
وصف المستشرقين إياها , فصدق ما وصفوا . والمستشرقون إن وصفوا 
شيعا فى الاسلام أو فى الحركات الإسلامية على أنه حسن فلانه يصادف 
غرضاً عاصاً »» تتصل بإضعاف الاسلام واجماعة الإسلامية . 

يمف « إقبال» الحركة الببائية » أو الباية : © بأئها من الحركات 
الإسلامية التى تأثرت بالحركة الوهابية » و « ليست سوى صدى فارسى 
الإصلاح الدیی المرب »۰۰ . ۰ فهو يراها حركة إسلامية » وإصلاحا » 


(۲) الباية : نسية إلى « الباب » وهو على جل الشیرازی ( ولد ی الحرم سنة 175١م‏ / 
5 مارس سئة ۱۸۲۱ م ) » وأعلن تفه فى ۱۱ يونية سنة ۱۸۵ م > باب المعرقة 
إلى الق الامی » » ومن أجل هذا لقب ب « الاب » . 

والهائية : نسبة إلى « بهاء الله » » وهو ميرزا حسين على نورى بقزوین » وهو خليفة 
« الاب » على حركته » ی بترها آنباعه « [سلاحا إسلاءياً » . وتعالعهم یل : 

© الله واحد ء و ( على ) حرآته الى يتمكس علا والى کن کل واحد أن براه 

© الله خلق الق سبع صفات تسمى حروف الصدق والحق » ومی : القدر » لقضاء 
الإدارة » المثيئة » الأذن > الأجل 0 اكاب ۰ 

۰ السنة تتقسم إلى تسعة عفر شبرا » وكل شير ينقسم إلى اسمة هشیر يوما > والسنة إل 
ثلاث مائة وواحد وستين بوما 

۵ كل الحدود ألغيت » عدا حدى السرفة » والزنا 

» المرية الطلقة فى التجارة والعقد 

© دفع « اافائدة » مباح > سواء على البضائم المباعة » أو على الحسابات لاصرفية 

© فريضة الصوم لمدة شر يهالى » أى تسعة عر يوما من طلوع الشمس إلى غرويها 
وعلى من بلغ الحادية عسرة إلى الثانية والأرببين 

» ينصج بالطپارة بالاء » واسکا ليست فريضة مكنوبة 


81۸4 


ديفا ۲0 . مع أن اليهائية مرج جيب مر الأقافات الدينية والفلسفة ء 
غلا يقال مطلقاً : إنها تأثرت حركة يمد بن عبد الوهاب » نما نشأت 
بعدها فى القرن التاسع عشر . 

ويصف حركة التجديد التى قام با بعض الأتراك الحدئين ‏ وف مقدمة 
١الدعاة‏ لا الشاعر « ضیاء كوك آلب » - بأنها حركة مثالية فى اصلاح 
الشکر الدینی فى الإسلام ٠‏ يمح أن تسیر فى طريقها بقية الحركات 
الإسلامية الاخری العاصرة . ويقول فى هذا الوصف : وإذا كانت :بضة 
الإسلام آما واقعاً » وأن أعتقد أتها آس واقع ‏ فلا بد لنا من أن نفعل 


= ص يجوز الهرأة الدفورء ون يتحدت لیا من غير إذن من أحد ٠‏ ولسكن لا تزاحم 
© صلاة الماعة أبطلت » عد' الصلاة على الميت » ومع ذلك فالاجماع للوعط أءرلا يأس به 
وقد حول الهائیون من فرقة دينية إلى حزب سیامی » وس دعام ميرزا مضل الله وقد آحذت 
هذه ال رکة مدينة « عکا » مقراً لها . وهدذبا توحيد الأديان » والخطوة الأولى : ادعاء حاجة 
ااسامین إلى الاصلاح . أما الأطوة الثانية قوى الطاجة إلى شريعة جديدة ٠‏ 
وتطور آمر التعالم الهائية » فى هده المركة : فأصبح تمدد الزوجات مقصور على اثنتن‌قنط 
واصحت ری صمة جيم الأدران > وااسکتب الدينية » وتدهو جيم أهل الملل إلى ديما دعوة 
وادة لأجل توحید كلة البشرية . وتستدل عند دموة کل دين بشىء نما فى كتيهم » ولا سا 
التورا: والانجیل والقرآن . وکل درن ی نمه سميح » وکل دين ناسخ لما قله » كا أصبعت 
تعتقد بألوهية « البهاء » - پهاء ‏ — ( میرزا حسين على نوری ) على نحو ما تعتقد بعش 
فرق الشيعة الغلاة علول الزء الإلمى فى الإمام . 
والباب ( على تمد الشيرازى ) كتاب : « اليبان » » وهو الذى تأول فيه قول الله تعالى : 
[ ثم إن علينا بيان ] ۰ وقد أخرجه عبد الرحن تاج » کبحث احصول على درجة الدكتوراء 
من جامعة السوريون باريس » نحت إشراف القس المستصرق الفرنسى ( ماسینیو ) ٠‏ 
والهائية أربم فرق : 
© اليابية الخلس : أتباع « الباب » على عمد اامیرازی » مؤسس البهائية 
۵ الباية الأزلية : أتباع صبح أزل » ای كان فى قبرس 
۵ اليابية البائية : آتبام بهاء الله ميراز حسين على نوری 
© الاية الساسية : آتباع عبای آفندی » أحد الدماة لهذا الدين الجديد» وكانيقم وبروت 
۱(۰) دید الفكر الدیی فى الإسلام : س ۱۷٩‏ 


1۹ 


يوم ما فعله الترك : فنعيد النظر فى ترائنا العقلى . فاذا لم نستطیع أن 
نضيف جديداً إلى التفكير الاسلای العام ۰ فقد نوفق ‏ عن طريق 
النقد احافظ السديد ‏ فى كبح جاح حركة التحلل من الدين › الى تنقشر 
بسرعة فى العالم الإسلاى . 61 

« وإقبال» نفسه » بعد ذلك » ينقل رأى الشاعر « ضياء كوك ۲ لب » 
فى خطوط الإصلاح الفكر الإسلاى » فبا يلى : 

« والشاعر السابق ‏ ضياء ‏ قصيدة عنوانها : « الدين والعل » تلق 
المقطوعة الآتية منبا بصيصا آخر من الضوء على الرأى الدینی العام الذى 
يتكيف اليوم فى العالم الإسلاى شیتاًنشیثاً » يقول الشاعر : 

من هم أول من طالع الناس بالحداية الرو حائية ؟ ؟ 

لا ریب ف تم الا نيياء والقديسون . . . . 

فلقد أخد الدين بيد الفلسفة فى كل عقد وقاد خطاها » وبنوره. 
وحده استضاءت الأخلاق والفنون . . . . 

غير أن الدين يذعف ويفقد حماسته الأولى » ون القديسون » و تصبح 
الزعامة الروحية تراثا سيا يرثه فقباء الشريعة . ونجم الحدى الذى یهتدی به 
فقهاء للشر بعة هو الستن » ويكرهون الدين على سلوك هذا المسلك . 

أما الفلسفة فتقول : إن النجم الذى امتدى بئوره هو العقل . فاذهبوا 
ام إلى امین » وسأذهب أنا إلى الشمال » . . 

والدین والفلسفة كلاهما دعى ( الروح ) » وكلاهما ینپا إلى ناحته . 

ويننا يكون هذا الصراع عتدماً » تضع التجرية حملها » نتلد 
مولودها وهو : « العم الواقعى » . . . . ویصیح هذا الرعم الصغير النی يقود 


(۱) الصدر ااساق : ص ١۷١‏ 


۷. 


المقل » فيقول : إن سنن الاوائل هى الثاريخ » والعقل هو مج 
التاريخ » كلاسا یفسر ویژول » ويرغب فى باوغ ذلك الشىء الذي 
لا مكن نحديده . 

و لكن ما ذلك الثىه ؟ أهو قلب هذبته الروح ؟؟ . 

وإذ كان الآم كذلك فاستمع إلى کلتی اثبائية ۰ الاين هو ٠‏ العم 
الواقى » » ومدفه هو تبذيب قلب الإنسان ۱۱ 64 

وما يئقله إقبال عن الشاعر التركى الداعية لحركة « التجدید »> الاخيرة 
فى تركيا »> هو تردید لفكرة د أوجست كومت » فى الدودة اللائة 
للعرفة من نها تمر بالدين » م بالفاسفة ء ثم بالعل التجربى . « وإقبال» 
ذاته يؤكد هذا الإستنتاج بقوله : د هذه هى التزعة الى يتزع [ليبا 
الركى ف العصر الحديك مستوحياً » على النحو الذى يفعله » حقائق 
التجربة . لا تفكير الفقباء التفلسفین » الذين اشوا وفكروا تحت 
ظلال أحوال من الساة متباينة . . . و تجل هذا الثال الجديد على 
آوضح ما يكون فى قصائد « ضياء » الشاعر الوطنى العظم » الذى 
كان لقصائده ٠‏ الى استلبمها من فلسفة « أوجست كومت » أثر عظم 
فى تشكيل الفكر الترى الدیع< . 

أى فكر تری حدیث؟؟ 

أهو ترديد الفكر المادى الإلمادى للذهب الوضعى الضرد 
لح آوچست کومت » ؟ 

وإذا كان الشاعر الترى المظم يعبر عن التجدید فى النهضة التركية 
الحديثة » وما يعبر عنه هو مذهب « آوچست کومت» - کف يصع 


(۱) الصدر السابق : ص ۱۸6-۱۸۳ 
(۲) الصدر سایق : ص ۱۸۲ 


4۷1 


د لإقبال » أن يسمى « الترديد » و « التبعية > تجديداً|؟؟ 

و رکیف سی مذهب الفسكر الإلحادى المادى « لأوجست كومت » 
تجديداً فى الفسکر الإسلاى ؟؟ 

وكيف ينعتتركيا - لقيام الحركة التجديدية فيها على تقليد الفكر الغربى 
فى هذا بأئها الامة الإسلامية الوحيدة الى نفضت عن نفا سبات 
العقامر الجامد ؟ ؟ 

إنه بقرل : « إن تركيا , فى الق » هی الامة الاسلامية الوحيدة الى 
نفضت عن نفسبا سبات العقائد الجامدة » واستیقظت من الرقاد الفکری » 
وهى وحدما الى نادت يحقها فى الحرية العقایة. وهی وحدها الى اثتقلت 
من العالم المثالى إلى العالم الواقعی » تلك النقلة الى تسفتبع کفاحاً مريراً 
فى ميدان العقل والأخلاق » «۲۱ ۱۱ 

أى فارق بين موقف ر ند إقبال »> الآن من الفكر الغرنى المادى 
الذى ساد القرن التاسع عشر » وموقف السید د أحمد ۱ هذا 
الفكر » يوم نادی فى عاولاته «الاصلاحية » بقبول هذا الفكر » 
ونصح شباب المسلبين فى المند م القرآن فى ضوئه ء و بإخضاع الحياة 
الدينية لقوانين الطببعة ٠‏ الآمر النی دما جال الدين الافغاف > 
فى كتابه : الرد على الدهريين » إلى بیان عالاة السيد م أحد خان » 
وخضوعه فى ذلك للسياسة الاستمارية فى اند ؟ ؟ ؟ 

إن « لقبال » تأثر بالمذهب الوضعى ل د أوجست كومت » من 
غير شك ۰ ولكن لم برض عا فيه من الحادء کا يبدو فى كتايه 
والذات الامية الكلية » كأصل الوجود . . 


(۱) المصدر البابق : س ١85‏ 


<Y 


كيف يوقق د [قبال » الآن بين هذه انزعة الإلمادية عنده ء وبين الک عل 
دعوة د المساواة » التى ينادى بها الشاعر ارك «ضیاء بين الرجل والمرأة » أى 
المساواة فى الزواج والطلاق و المواريث : ما حركة إسلامية تجديدية (© 406 

هل إلغاء الآحكام القاطعة فى الإسلام ؛ وهی أحكام الطلاق والارت , 
ثم الاستعاضة عنها بأحكام الا ة فى القانون المدتى الفرن » يعتير 
موذجا الحركات الإسلامية المقبلة فى البلاد الإسلامية ؟؟ . 

إن د اقبال » نفسه امتشعر ضعفه عندما وصف الحركة التجديدية 
فى تركيا بما وصنبا به ۰ فعاد إلى المطالبة بالتحفظ فى الإسلام وعدم 
التهور فيه » فيقول : 

د إنا نرحب من أعماق قاوبنا بتحرير الفكر الحديت ف الإسلام . . . 
ولكن ينبغى لنا أن نقرر أيضاً أن لظة ظبور الأفكار الحرة فى الإسلام 
هى أدق اللحظات فى تارضه » فرية الفكر من شأئها أن تنزع إلى أن 
تكون من عوامل الاعلال » وفكرة القومية الجنسية التى يبدو أنبا 
تعمل فى الاسلام العصرى أقوى ما عرف عنما من قپل - قد ينتبى 
أمرها إل القضاء على النظرية الإنسانية العاملة الشاملة الى تشربتبا نفوس 
المسلبين من دين الاسلام . أضف إلى هذا ۰ أن زعاء الاصلاح 
فى الدين والساسة قد يحاوزون فى سم > لتحرير الفكر الحدود 
اصحيحة للإصلاح › وإذا انعدم ما يكب جاح حيتهم الفتية » وحن بر 
الآن بعبد شییه بعبد ثورة الإصلاح «البروتستای» فى أوربا ٠‏ فينبنى 
أن لا يضيع سدى ما تعليناه من قيام حركة «لوثر» و تابا . فددس 
اتادیخ فى تعمق وعناية یظبر لنا: أن حركة الإصلاح كانت سياسية 


(۱) الصدر السابق ص : 1١54‏ 


۷۳ 


فى جوهرها » وان تتيجتها الخالصة فى آودبا أسفر عن إحلال نددی 
لنظم أخلاقية قومية عل الأخلاق اللسيحية العالمية . ولقد دأينا بأعيننا 
ما أسفر عنه هذا الاتجاه قى المرب العالمية الآوربية ( الاو ) » الى 
زت عن التوفيق بين المذهبين الاخلاضین المتضادين ؛ بل جعلت الموقف 
الاورن أكثر شناعة ما كان عليه قبل . والواجب دلى قادة الرأى 
ف لمال الإسلاى اليوم ء هو أن يفبموا العنی الحقيق لما حدث. 
فى آوربا ۰ وأن يسيروا قدما نحو ايات الاسلام ومراميه مع ضبط النفس 


و البصيرة الثاقية » () . 


إن د قبال » ببعد عليه فى نظری - أن يكون متناقضاً ؛ إذ يعد 
الحركة التجديدية فى تركيا أن قادها الشاعر «ضياء كوك آ لب» تعوذجا 
للحركات الإسلامية الحديثة مرة ثم يطلب الحيطة والتحفظ فى النجديد 
وق قبول الفكر الحر ( المادى ) مرة أخرى . . . . إنه بأخذ من جديد 
على هذا الشاعی المظم (کا وصفه من قبل ) أخطاءه فى قم الاسلام 
کنظام لاجتمع > وبالاخص ما يتعلق بأسه الاسرة » قيةول : « آما فا 
يتعلق ما ینادی به الشاعر التری (ضياء كوك ۲ لب ) فإ آخشی أنه 
يبدو قلیل العم بقانون الاسرة فى الاسلام » كا یظبر أنه لایفبم الممنى 
| الاقتصادى لقاعدة التوریت » کا جاءت فى القرآن . فالزواج فى اعتباد 
الشريعة الحمدية عقد مدتی » وللرأة أن تشترط عند الرواج أن تکون 
عصمتها يبدها » شکتمل ها پذا حق الساواة فى الطلاق . والاصلاح 


(۱) الصدر اسايق : ص ۱۸۷ - ١۸۸‏ . 


۷ 


النی يقترحه الشاعر لنظام التوريث ٩(‏ يقوم على فهم خاطىء . وینبنی 
أن لا يستتتج من اختلاف الأنصبة الشرعية » آر القاعدة تفترض 
تقوق الرجل عل المرأة . فثل هذا الافتراض یکون منافياً لروح الاسلام 
أذ يقول . [ ون مثل النی عليين ] . 


« والقیقة هى : أن المادىء التى تام علپا نظام التودیت ف 
القرآن ٠»‏ ذلك الفرع من التشريع الاسلای الذی یصفه « فون 
کر مر » : يانه بالغ الحد فى أصالته وابتكاره , لم تلق بعد من 
مشرعى الإسلام ما قستحقه من عناية . فالجتمع العصرى » بما فيه من 
كفاح مرير بين الطبقات » يحب أن صملنا على التفكير . ولو أننا 
درسنا شريعتنا بالنسبة للانقلاب النتظر فى الحياة الاقتصادية الحديثة , 
فإن من المرجح أن تكشف فى أصول التشريع » عن نواح جديدة 
لم تتكشف لا بمد ١‏ ما مکننا أن نطيقه بإيمان متجدد 
حكة هذه الیادی » © . 


يبعد على د [قبالء إذن أن يكون متناقضاً فى الرأى . . . وهو رجل 
مؤمن إعانا عقا بالرياضة الصوفية السليمة » ومؤمن بإسلامه اما 


)١١‏ بری القاعر : «أن تنشئة الأسرة يجب أن تجرى على أساس العدالة ... » ولهذا لابد 
من مساواة المرأة والرجل ق ثلاثة آمور : فى الزواج » و 'طلاق » والیراث . وما دامت اارأة 
تعد نصف الرجل تى انیراث » وربه فى عدد الأزواج » فلن ترق الأسرة » وان ترق اابلاد ... 
لقد فتحنا اقضاء مام وطنية نقضی فى المقوق الأخرى» وترکنا الأسرة فى أيدى مذاهب القتباء 
ولا آدری ناذا تخلینا عن نصرة الرأة ؟ آلیست المرأة تعمل فی سبیل البلاد ؟ آم يبب عليها 
أن تور »وتتخذ من إبرتها سلاحا فاتسکا نازم به حقوقها من أيدينا ؟6» کتاب تجدید الفسكر 
الدیی فى الاسلام : ص ١857‏ ) 

(۲) الصدر السايق : ص © ۱١۹٩ ١3‏ 


اسف 


حقا وبسلاحیته لتوجیه فى الحياة المتجددة » ومؤمن فى الوقت نفسه 
بمدم التخلى عن الحياة الواقعية .... 


إن السبب فى مجيد « إقبال » للحركة التجديدية فى تركيا » اتباعه 
للستثرقين فى ذلك ... هو تقليد لهم فى الرأى » وليس نقيجة مباشرة 
لدراسته هذه الحركة . ون أى مفكر يقدر قيمة الفكر » لا يصف 
هذه الحركة الركية إلا بأنبا ليد فى غير وعى الغريبين . وأا 
أقصد د فى غير وعی » . لان الباعث علیا الرغبة فى أن تسكون تركيا 
من «أورياء » لا من أسيا > وأن یکون للأتراك طابع الغربيين » 
لا طابع الشرقيين » فيا هو عدوح أو مذموم » کا طلب لصر يوما ما 
صاحب » مستقيل الثقافة فى مصر » . فبى حركه اندفاعية » لا حركة 
متئدة تتخير وتقدر فى تخيرها الا حتفاظ بشخصية ١‏ الآمةء أو اجماعة . 


دون د الاندفاع » 1 الیا بان ظلت شرقية > ومع ذلك تفوفتی عل 
الغرب فى مجال الصناعة » وق اجتمع وماس قبل ذلك » كجتسع لد 


شخصية بارژة 5 


أما تركيا فليس لحركتها طابع معروف حتى اليومء فلا هی 
بالشرقية ولا هى بالغربية .... يلما الغرب «غربية > فى اللحظة الى 
بريد أن يحرضبا على الإمعان فى البعد عن الإسلام وابخامات 
الإسلامية وق مقدمة هذه اجماءات الشعوب العريبة لاله نول 
بلغتها القرآن » ويحملبا « شرقية » يوم يتحدث عن حضادتبا العاصرة 
بنا حضارة مستعارة من الغرب ليس لحا فبا إلا التقليد الاعی !!! 


فد 


من السهل عن الفرد » وکذا عن اجماعة » أن هدم ویلفی » ولکن 
ليس من السپل أن بى . . . وأشد عسراً أن يكون أصلا فى الیناء ! 
إن تركيا الحديثة ء مظبر تجديدها إلغاء الدين ء وفقدان شخصيتها » 
وتبعيتها تيعية مطلقة فى السياسة » واترجه ء والاقتصاد . 
فرب الصليى ! 


ولان « اقبال » عجد نهضة ترکیا الحديثة من جانب » ویشجع 
الرياضة ااصوفية من جانب آخر : متدحه المستشرقون فى حديهم عن 
تعرضهم للحركات الإسلامية المعاصرة » ويذكرون له من حسئاته فقط 
هذين الام‌ین ينا يعيبون عليه فى الوقت نفسه > دأيه فى أن الإسلام 
دين ودولة معأ » وف أن الحقيقة الإسلامية أم واحد لا اعتبار'ن 
فقط . ويعيبون عليه أكثر من ذلك تفجيعه قيام دواة إسلامية على 
اسا إسلائى » مع عنايته مام العناية بنق الطابع الثيوقراطى عن الدولة 
الى تقوم على هذا الأساس الاسلای . 


ه وحسن ظنه بالمستشرقين جعل فيه نقطة ضعف آخری ؛ وهی 
ثقته فيا يكتبون » و تقیله له دون امتحان لما يكتبونه . فهو مثلا 
دستحسن ما که د ھور تن » م1106 - النی کان یوما ما أستاذاً للات 
السامية بحامعة بون عن الاسلام ۰ فى مجال الفقه > أو جال الفلسفة 
والکلام . و «هودتن» ليس العام الذى یکتب عن بحث ودرامة » 
أو فهم . ودقة فى الفپم ۰ فضلا عن أن يكون له طابع الباحث العلى . 
وهذا هو تقديره فى ميدان الاستشراق الألمانى . 


كا أن حسن ظنه بالمستشرقين قد يجمله يوافق على حل لشكلة > تام 


يفف 


على أساس عقيدة مسيحية > تثنافى هذه العقيدة مع العقائد الاساسية 
ف القرآریس » لاله ردد هذا ال يعض علداء اللاهوت المسحييد 


الشتغلين بالدراسات الإسلامية . . . فيذكر مثلا مشكلة « الشر» فى العام » 
ثم يطلب حلبا فى رأى بعض هؤلاء ويوافق عليه » ویقول فى ذلك : 


« وإذا كانت الإرادة الامية الى عددها العقل إرادة خيرة > 
نان معضلة تجديدة تعترض سييلنا » تلك هی : أن سير التطور کا 
أظبره الل الحديث » يتضمن آلاماً وظلاً تكاد تشمل العالم كله . 
ولا شك أن الظل مقصور على البشر وحدم ء ولكن ظاهرة الل 
تكاد تكون مامة . وان كان من الق أيضاء أن البشر فى مقدورم 
احتال الال » وقد احتملوا المرير منه فى سبيل ما أعتقدوا أنه خير . 
وهكذا » فان حقیقتی الشر الاخلاق » والشر الادی » تبرذان ف الوجود 
الطبيعى . وليست نسبية الشر » ووجود قوى تعمل على تبديله » عصدر 
عزاء لناء ؛ لاله على الرغم من كل هذه « النسبية » وهذا ١‏ التبدیل » » 
فان فيه ناحية إيحابية رهيبة . فکیف کی إذن التوفیق بين قدرة الله 
الطلقة واتصافه بالخير » وبين شيوع الشر فى خلقه ؟ ؟ 


د هذه المعضلة هی فى الواقع مشكلة الألوهية : .٠.‏ ول يتناول واحد 
من الكتاب الحدثين تقرير هذه المعضلة تقريراً دق وأو » ما كتبه 
« تمان » Naumann‏ فى كنا به : د دسائل فى الدين » »؛ إذ قال : 
إن لنا معرفة بالكون ترينا إله قوة وقدرة » بیس الحباة والموت 
متلازمين تلازم الظل والنود » وئعلنا كذلك عقيدة ١‏ النجاة والخلاص » 
إذ تقرر : أن هذا الاله نفسه أب البشر . فالتأمی بإله العالم پو لد 


YA 


خلق الكفاح فى سبیل الوجود ؛ وعبادة ألى : «یسوع السیح» 
تیم خلق الرحمة . ومع هذا فبا ليسا إلمين .بل ها لله واحد » 
تتشابك ذراهاهما بطريقة ما > غير أنه لا يستطيع مخاوق أن يقول : 
وأين :؟ وكيف صدث ذلك ؟؟ » 


إن «إقبال» فى تجديد الفكر الدینی فى الاسلام »كان جامعیا فى عاولته . .. 
فى عله الفكرى للخاصة » واعتبار هذا الممل لجيل معين » وهو جيل 
التف کی الوضعی ۳ التفكير المادى الإلحادى . وهو غذا يعبر عملا 
فکریا مضاداً لحركة « التجديد » فى الفكر الاسلای فى مصر › ال 
بتزعبا بعض التابمين للفكر الاستشراق » أو بعض الرددین ضكر 
الآخر الادی الإلحادى » الممثل فى وضعية «١‏ کومت > ۰ وماركسية 
اک 


و« إقبالء بهذا » يعتبر المصلم الفكرى فى الاسلام فى اوقت 
الماضر ء ويتمين يذلك عن الشيخ عبده فى اتجاهه الإصلاحى . ولكن 
لان محاولة « إقبال » الفكرية هی محاولة للخاصة » فبى فى حاجة إلى حركة 
الشيخ عبده » كى تکون حركة إصلاحية فكرية عامة للجاعة الإسلامية 
فى كل طبقاتها . 


والمصر الحاضر يتطلب » بالإضافة إلى هاتين الحركتين »> حركة 


(۱) المصدر السابق : ص ١54‏ 


1۷۹ 


أخرى فكرية تقوم على بيار ١‏ التوازن » فى رسالة الاسلام » 
الفرد والماعة على السواء . 
إن لكل من حركتى ,محمد عبدهء و د إقبالء اعتبارها فى مواجبة 
ما سيطر عل وقتبمامن فكر وتوجيه آچني . . . . 
ه کان الاستعاد فكانت حركة الشيخ عيده بعد جال الدين الآففانى 
ه وكانت «١‏ الوضعية » و الارکسة »> فكانت حركه د إقال » 


1۸۰ 


الا اعرا 


۴١ (‏ الفکر الاسلای ) 4۸1 


م وار الطسمزم لاصلیییر و الا هکس : 
رأينا الان» أن الاسلام منذ الاستمار الغربى البلاد الاسلامية فى آنا 
وأفريقا > من منتصف القرن التاسع عشر حى اللحظة القاامة ۰ بواجه صليبية 
هذا الاستماد جنباً إلى جنب مع مراجبة سلطانه السيامى والاقتصادى . . 
وهذه الصليبية ليست المسبحية السمحة » وإ تما هی « روح الاتتقام » 


من الاسلام ؛ تلك الروح الى بعشت فما مضی على الحروب الدامية فى 
القرون الميلادية الثلائة : الحادى عشر . والثاق عشر . والثاك 
عشر » محاولة الاسقيلاء على ببت القدس . وبقيت منذ هر متها الكبرى 
على يد « الناصر صلاح الدین» ۰ مصاحية لعقلية ااغرب ق عرضه الإسلام ؛ 
وق صرفاته مع اسلین على السواء . وتزل فيه باقية سبة هذه 
ا حتی الیوم . 

و بعد انتشار الفكر الادی الافادی الغریی فى بلاد الشرق الاسلای 
منذ أعقاب ارب الءالمية الأول » واجه الإسلام ‏ بالاضاقة إلى ٠واجبته‏ 
ااصليية السابقة - حملة هذا الفسكر ومذاهبه . ول یرل يواجبه فى وقتنا 
الحاضر ء و بالاخص « الارکسة » الإلحادية . 

ودأينا أيضاً » أن هذه المواجبة كانت على حساب الاسلام مية » 
وف جانيه مة أخرى : 


أما فى مره التى نت على مساب : 

فكانت إصابئه من هذه المواجبة إصابة عنيفة . 

حلت المصیبات الشعو بيه مل الرباط الإسلاى الام ولك الوا 
والفو اس رت ان الوطن الإسلاى » دون أن تعتمد اعتاد دفيقا 
عل المكان الجذرافى أو خصائص الجنس . وا تعتمد اعتادً أولا بالذات 
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على الحدود « الفرضة » الثى وضعبا ا مستعمر وقواها 3 حی محول. 
بذاك دون الرابط اللفسی بين اشعوب الإسلامية فى الأمال والكفاح » 
قبل أن عول دون الاختلاط الکای أو الزمانى. 


كا تأثرت عقليات بعض الکتاب من الادباء » والساسة ۰ فى الشرق 
الاسلای بتفكير الغرب المادى وبحضارته الصناعية › وحلت هذه العقليات 
لواء الدعوة إليه . وتمحت هذه الدعوة فى تركيا ۰ بالحركة الانقلابية الى . 
قادها « كال اتاتررك » بعد الحرب العالمية الأولى . و لكن ماکان لما أن 
تنجح هذا النجاح الظاهر » و تسیر حى الان » دون عون سياسى وثقانى 
من « الخارج» ! ! وقد تبادل النظام الشيوعى هذا العون مع تركيا أولا » 
تم حل عله فى المعاونة النظام الدمقراطى الغرى النی تتزعمه میک" 
فى الوقت الحاضر . جرء واضح مر شاط السياسة الأمريكية ‏ على 
الافل النشاط الجامعى ۰ ونشاط المؤسسات الاجتاعية ‏ فى خدمة 
استفرار ١‏ الانقلاب ٠‏ أو التجديد الترى » داخل تركيا » وف خدمة 
الدعاية له خارج ديارها » بين الشعوب الإسلامية الاخری . وهناك مبالغ 
لا يستهان ما من ااوسسات الامريکة ارأسالية » تراد من ءام إلى 
عم » تحت عئوان : « الخدمات الإنسانية » » لهذا الغرض, » ينفق 
جزء منها على النداسات الإسلامية الموجبة فى أقسام ملحقة بالجابعات 
الأميكية المشبورة » بيا الجرء الآخر ينفق على مؤسسات الطباعة واانشی 
ومكاتب البة أو البحوث_الموزعة توزيما منظا از عواصم بلدان 
اشرق الآوسط » والی تعنى أو تتصل بالدرامات الإسلامية أو يدراسات 
الشرق الاوسط . 


ALS 


ع اماركسية > الفراغ » النی خلفه رکود الفكر الاملای فى تفوس 
المعاصرين من السلدين » والذى هيأ فرصة أقبولحم تحريف الصليبية للإسلام 
باسم دراسات الاستشراق ۰ ثم يقبولحم الحاد الماركسية باسم العم 
(8610200) ۰۰ . وهذا الفراغ فى نظری آشد خطرأ عل الاسلام » من 
الحجوم الباشر الصلیی أو الارکی عليه . 


أما ما آفاده ال‌سمزم س عو اجر الصلیعیز الا کسیر : 

أو من الاحتکاك ما » فو : 

ه ليقاظ الوعی الاسلای النی صاحب الرکات التحريرية الى قامت 
بها الشعوب الاسلامية ضد الاستعار الغربى ۰ وذلك بفضل جال الدين 
الآفذانى النی ترعم [بقاظ هذا الوعی » والنی ركز تشاطه فى رحلاته إلى 
مصر » والند » وترکیا . وأففا نستان » وبقية البلاد الاسلامية › لإثارة السلبین 
پدافع من دينهم » لقاومة الستعمی وعدم التعاون معه من جاثب »و تأکد 
أواصر الآخوة بيهم بطرح الفوارق الذهبية » وعل الأخص ما بين السنة 
وااشعة › والاحتفاظ بوحدتهم فى دفع الخطر الصلیی عم » من جانب آخر . 

وجال الدين الافنای - يعتبر من غير شك - الزعم الشرق المسل جميع 
الحركات الثورية ضد الاستمار الفری فى الشرق الإسلاى . ول يكن مهال الدين 
بقية من نشاط ٠»‏ قوق ما بذل وعاف فما بذل منه » يصرفها فيا وراء 
إيقاظ الوعى الاسلاعی فى مجالسه الخاصة والعامة . 

م الحاولات الفكرية الإسلامية الى قام بها مد عبده قبيل 
آخر القرن التاسع عشر » ثم قام بها د إقبال » فى النصف الأول من القرن 
العشرين . . . وماقام به مد عيده أمر سلساة من المفكرين المستئيرين 
فى فم الإسلام ٠‏ صر وشمال أفريقيا » وسوريا وليئان » كان طم 
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تشاط منبجی » وآخر موضوعی ف الفكر الاسلای . وان لم يصل إلى درچة. ' 
أن يكون مدارس مستقلة ف الاصلاح الاسلای . ولکنه رغم ذلك »کان له 
أثره حتى اليوم ف الکتا بات الإسلامية المقسمة يطابع الفهم اسلم لمبادىء 
الإسلام » وظروف الجتمع الحديث . وما قام به د (قبال» بعده أمر تأسيس 
دول الباكستان » ووضع دستود إسلاى لها على أساس من القرآن . 


الدسمزم قوف الزمانم و المطام : 

نعم » الاسلام من حيث هو مبادىء . لا يتوقف اعتباده على مكان 
معين . ولا على جيل من البشر . . 

وكا ذكر « إقبال » : الإسلام يما اشتمل عليه من مبدأ « الحركة > 
يعيش مع الإنسان التحرك . وف المام المتغير المتطور . 

فو لا يؤزم بالصليبية ولا بالارکسية ٠‏ إذ طالما كانت له 
طبيعة الوجود الخالد » ولا يضار بافجوم عليه من هنا أو هناك › لاد 
عندئذ لا يقبل الفناء . 

لود الاسلام فى رسالته » ورسالنه « التواذن > : التوازن فى قعادة 
الفرد لنفسه ء والتوازن فى علاقة أفراد الأسرة الواحدة بعضیم بيعض › 
والتواذن فى علاقة الافراد جميعاً » ما بين جار قريب وبمید ‏ وما بين 
حاع وعکومین . 

ولکن النی جوز أن بوزم ۔ ولا أدرى إذا كان بمكن ان يصرع 
فى يسر أيضا ‏ هو المسل . . .. وال هو إذن » موضوع المجوم فى حلاس 
الصليييين والماركسيين . والأثار السلبية لهذا المجوم تنال منه » إن قدر 
۸ أن تصيب ء أ کنر ما تنال من الإسلام . 

والسؤال الذى يحب أن يلق الآن > هو : إذا كانت حملات الغربه. 


اليد 


الاستمادی - سواء من الجا نب الصلیی أو الجا نب الارکی - تجد د فراغا» 
عند المسلمين حال دون ملثّه حى الآن رکود الفكر الاسلای » وعدم قيامه 
بالدور الإيحانى فى حياتهم العاصرة ۰ فا هى النسبة التى لاما « الاصلاح 
الدينى د الحديث من هذا المراغ ؟؟. . . إن مستقيل الإسلام فى ابماعة 
الإسلامية بتحدد بناء على جواب هذا السؤال . وهذا الجواب برتبط 
أدتباطاً و ثيقاً موضوع « الثقافة » الذى, يتثقف به المسلم فى الشرق الإسلاى . 


والثقافة فى هذا الشرق الاسلای ۰ ۸ تسایر الحركات التحريرية الى 
قامت فيه أول الاس لنازلة المستعمر » ولا ما صاحيها من وعى إملاى 
عام . وتخلفت الثقافة عن هذه الحركات » ول تعن بتوضیح الوعى الإسلاى 
الای صاحبا . ولذا بق هذا الوعى « شعاراً » و « نسيةع ففط ؛ 
يحمله المسل كعئوان له . ولا يددك من إسلامه إلا أنه : نشب إلى 
ابماعة الإسلامية قسب . 


وتتج عن هذا التخلف : تلك « الانفصالية »> الى أرادها الستعم 
الغرى منذ أن وضع قدمه فى بلاد المسلمين . وهی الانقصالية فى 
توجيه السل > وبعبارة أخرى هی د دقع > الاسلام عن أن بکون 
ضن موضوع ثقافة لاس المعاصر . ولأ عر هذه الانفصالية » ذلك 
, الفراخ » عند المثقفين من المسللين . ول یستطع نمو الرکات 
التحريرية الى آخنت بعد جمال الدین الافنای اطابع السیاسی 
القوى » أن ينال من هذه الانفصالية . بل بالعكس كا تقدست هذه 
الحركات خطوة نحو « الاستقلال السياسى > كلا اتسع البعد فى هذه 
الانفصالية . لآن الاستمار الغرى الصليى كان يضع شروطاً لبوافقة 
على الخطوات الاستقلالية فى البلاد الإسلامية » من شأنها أن تزيد فى عمق هذه 


فلت 


الاتقصالیة » کشرط د عماية الأقليات > فى معاهدة ۱۹۲۵ ضر » 
وشرط تعد الحكومة الصرية باتباع « روح » النشريع الفریی فى معاهدة 
د مونترو » سنة ۰۱۹۳۸ وأمثال هذين الشرطين فيا عقد من اتفاقیات 
بين الستعمرین الغرببین » وبين دعاة د الاستقلال > فى البلاد الاسلامبة 
الاخری . وهدف هذين الشرطین واضح » وهو عدم احتضان الاسلام 
و الاخذ بتعالمه فى حياة اججاعة الاسلامبة » سواء فى توجبه السلین عن 
طربق الثقافة الددسية أو الجامعية » أو عارسة الفصل والقضاء فى 
الخلافات الى تقع بينم . 

وتحولت بذلك الحركات التحريرية إلى حركات «عزل » الإسلام عن 
الحياة العملية العامة للجاعات السلبة » بعد ما أصيحت حركات د استقلالية 
سياسية .. . . . ثم تند الفكر الغربى الاستشراق الإلحادى المادى 
منه » إلى د البعد > الى أوجدته الانفصا لية السابقة . وكا بعد الطرف 
الإسلام فى هذه الانفصالية » كلا تقذ الفحكر الغرى السابق ۰ وكا 
قرب إلى دائرة « الفراغ » المتخلف ؛ بل كلا اقتحمه وهلا منه 
جزءاً إعد جزء . 

وق وقت بلغت فيه الرک الاستقلالية السياسة حداً فصلا فى 
تاریخ الاحتلال الغربى لمصر ل وهو وقت معاهدة سنة ۱٩۳‏ ۰ ما 
لها من ظروفبا إذ ذاك ‏ ظن أحد الکتاب الماصرین أن الوقت 
قد آن لإعلان التخلص مایا" من الاسلام واللغة العربية » فنادی فى 
عام ۱٩۳۸‏ بتقليد الغربيين فى ثقافتيم وفى تفكيرم وقى تمل لغتهم 
قدعپا وحدثها حرفا يحرف .ما فى ذلك هن خير وشر ء وعدوح 
ومنموم 111 أو بعبارة أخرى طلب هذا الكاتب من الحكومة وقتثذ ء 


AA 


[علان هذه ( الانفصالية ) بصفة قاطعة حتی لا یکون هنا کفاح بين 
القدم والطبديد > وحتی إشعر الصربون بالإطمشان إذا ما مضوا قافا 
وروحاً إلى جموعة شعوب البحر الاپیش التوسط ؛ وه الشعوب 
الإيطالية » والفرنسية » واليونائية . وقال هذا النداء ترحيباً ى بعش 
الطبقات . كا شجع كثيرين من الشبان ى كتاباتهم ضد ١‏ القدم » بناء 
عن تقليد وتبعية خسب . ولحق مع ١‏ القديم » منذئذ معنى آخر هو 
التخلف أو البدائية » کا لحق معنی « الجديد » ممنى التقدم الحضارة ۱۱ 


واستمر هذا الوضع » على عبد دعاة الاستقلال الساسى » طوال 
النصف الأول من قرننا الحاضر » إلى أن جاء التحول الآخير فى السياسة 
التحريرية سئة ۱۹۵۲ وتبعته محاولة « تصفية » ماضى الاستماد فى الثقافة 
و ان و جبه > وق مقدمة بقايا هذا الماضى : تلك ١‏ الانفصالية » الق 
أشرنا الیا » فى موضوم القافة المدرسية والجامعية . ولکن هذه 
التصفية ‏ فبا أعتقد ‏ تاج إلى وقت . حى يضعف أثرها السلى 
فى التوجيه » وتحتاج قبل الوقت إلى « تربويين »> من صنف آخر ء 
لا يعيشون على آثار مدرسة « ديوى > 6 . وإتما یفپمون معنى 
( المواطن ) فما محیحاً . وأنه يعيش على ماض » بروح الحاضر ء 
متطلعاً إلى المستقيل . وماضيه هو الذى يكيف شخصيته الخاصة » الى 
يتمين بها عن معاصر معه فى وطن آخر » والی يقوم عليبا مستقبل 
( وطنه ) » ذلك الوطن الذى يعيش هو فيه > ومن أجله . 


(۱) هو الفیلسوف الأمريى [٥7۷7‏ 012[ ( ولد سنة ۱۸۰۹  )‏ ومؤّلفاته الرئيسية : 
« تأثير داروين على الفلسفة » سنة 193١‏ ؛ و « الدعقراطية والتربية » سنة 41١١51‏ 
و « الطبيعة والتجربة » سئة ۱٩۲۰‏ . 


104 


ولكن اولة قصفية ماضي الاستمار فى الثقافة والتوجيه ؛ وقفت ب حيئاً ‏ 
عند برا المدادس التابعة لوزارة الريية ترية والتعلم > ول تتخطاها حتى 
الآن إلى مؤسسة أكثر أهمية وأبلغ أثرا فى الحياة العامة . والحياة 
الجامعية الخاصة فى مجال الدراسات الإسلامية » وهی الأزهر - حى صدر 
القا نون بتنظيمه الجديد فى صف عام ۱۹۲۱ 


الفراغ فى الحياة النو میرم العامة : 

وجانب انفصال موضوح الثقافة » وعزله عرلا تام ' عن الإسلام » 
ذلك الانفصال الذى هيأ للفكر الغربى الاستشراق والادی فرصة قبول 
المثقفين له » دون أن يحدوا فى ثقافتهم الى حماونبا وفی أنفسيم 
ما يناقش هذا الفكر » حتى يكون قبولهم إياه نقيجة اقتناع و تأمل ‏ 
وجد فراغ آخر فى الحياة التوجيبية العامة . وهی حياة الجاهير من 
الال ج . ومذا الفراغ سیبه عر رل الازهر عن الحياة الجارية , 
وه عزلة ر سمت له فى ظل الاستمار ۰ أو عاون على بقائها الاستمار . 
وأصبحت حياة الهال والفلاحين خالية من توجیه صال يماج لحم مشاكاهم 
اليومية . والمشاكل الاخری الى تأنى ما الحضادة الحديثة ۰ وخضعوا 
الآنانية فى حل هذه المشاكل ٠‏ وللتيارات السطحية الى تحملها الدعاية 
الفرضة لمذهب من المذاهب الإنسانية المعاصرة . وتقلص الإسلام من 
جديدة فى حياة العامة » چا تقلص من قبل فى ثقافة المثقفين . وسارت 
حياة الطرفين تحت تأثير « الصدفة » » وتحت ما يحد من تزعات فكرية 
توجيهية ؛ من وقت لاخر . 

وتعقدت حياة الفلاح والعامل . 

ه وزادت مشا کلیما فى الاسرة بسپب سوء فهم تعدد الروچات ‏ والطلاق ». 

وفهم « التوكل على الله » ؛ وأثر ذلك على مستقبل الاسرة . 


1۹۰ 


ه واضطرب رأى الفلاح فى د التعاون » الاقتصادی ٠‏ والتأمین عل الثروة 
الحيوانية » وق استخدام وسائل الحضارة الحديثة فى الرراعة لتقليل 
نفقات الا نتاج » مع الربادة ف ىكه و نوعه . 

ه واضطرب رأى العامل فى الصلة الى بينه وبين صاحب العمل .وف 
تقدیر و آس امال الداثر فى تشغيل العمل . 

م وحجز البری مدخرانه من الال عن تشضلها فى سوق الصناعة . 
أو عن التعامل بها فى السوق المالية بوجه من الوجوه . 

وسبكب هذا كله «سوء فهم » ذه الشاکل . . . ولا يرقع سوء 
اليم هذا فى حياة اججاهير إلا توضيح موقف الإسلام من كل مشكلة 
من هذه الشا کل . 

و لد آراد الاتجاه الحديث فى الادارة الحكومية بعد الحرب. العالية 
الثانية » أن يعمل على حل هذه الشاکل فى حياة الفلاح والعامل » وحياة 
الجاهير على العموم باسم د الإرشاد الإجتاعى » » و د الخدمة الاجتاعية » 
و « التوجيه الريق » ۰ وما شاكل ذلك من منظات . ومع هذا لم قصل 
هذه المنظمات ل رغم ما توفر ما من [مكائيات إلى جذور هذه الا کل 
فى نفس الفلاح والعامل » لآن هذه الجذور مشقبكة اشتباكا قوياً مع نوع 
د الإعان» الذى يسكن نفس كل مهما من قبل » وهو يان اختلط فيه 
التسلم بالخرافة ؛ وغشی عناصره سوء الفبم > أو سوء التيصير . وکان ذاك 
نتيجة « الفراء » الذى ذکرناه » وهو أمر ترتب بدوره على عزلة الأزهر 
عن الحساة الجارية . 

وكلا النوعين من « الفراغ » : فى حياة الثقفین » أو فى حياة الفلاحين 
والمال ۰ أتاح الفرصة لفير الإلام فى النوجيه . وف التطبيق العمل 
فى الحياة . 
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واتجاه الصليبية فى النراسات الاستشراقية للاسلام ء إن اتخنذ ‏ يحم 
طبیمته - من المثقفين أو من الذين يباشرون شؤون التثقيف مجالا 
لنشاطه ۰ فالفكر المادى الإلحادى فى صمبة الدعاية الماركسية يستطيع 
أن يكون له مجال أوسع » يتناول المثقفين وفيرم من طبقات اماعة » 
دنه کا ذکر نا له جا نب آ کادیی وجانب آخر شمی ۱ 


ولو أن الاصلاح الدينى ٠‏ فى مقابل ذلك كان متتابعا ۰ وله دعاة 
يزداد عددهم بانقضاء الزمن » وکان متنوعاً فى مجال الفكر الا کادیمی » وى 
مجال ادعوة الدينية » ارجح جانب الاسلام فى الاحتکاك مع الصليبية 
والماركسية ٠‏ ولاستطاع -- بعد فرة قصيرة فى حياة الامم أن يمل 
ذلك ١‏ الفراغ» » سواء فى حياة العامة أو حياة الخاصة . ولکن انقطاع 
الإصلاح فى الفكر الإسلاى ۰ وظبوره من قرة إلى أخرى » مضافاً 
إلى 35 آعوانه » وضيق نطاقه » يحمل من الصعب التنبق بالنتيجة الاخبرة 
غذا الاحتكاك » وإنكان بجعل من السبل تصور طول الرمن الذى سيمر به 
كفاح الإسلام » وكذا تصور المرادة التى حمابا هذا الكفاح إليه . 

أما أنه من الصعب التنیو بالنتيجة الآخيرة لهذا الاحتكاك » فان 
بقظة الوعى الاسلای - وان كانت لانقوم على فهم سل للإسلام 
أو على قوة الإمان به إلى حد التضحية فى سييله » بل تقوم أك على 
تعصب السلین له ۰ کصدر یتتسیون [ليه ‏ وتزايده › كلا اشتدت 
صليبية الغرب أو ماركسية الشرق ضغطا على السلبین ء لا يسكّل احتيال 
« سقوط » الإسلام فى ميدان هذا الاحتكاك . 

أما طول الزمن الذى يحب أن .مر به كفاح الإسلام ؛ وأما شدة 
المرادة انى يتنظر له أن يذوقها فى صراعه مع الصلييية والماركسية . فذلك 


ارت 


متبط برضم الاصلاح فى الفسکر الاسلای قوة وضمفا ۰ وهذة 
الاصلاح نفسه تبط فى حاله ۰ بالقا مين بشأنه » و بالژسسات الاسلامية » 
اثى ما طا بح البحث أن الدعوة فى بجال التعالم الاسلامية . . . 


وق مقدمة هذه المؤسسات : الازهر . 


درز : 


ه أن قبول بعض الکتاب المسلمين » هنا فى الشرق الاسلای ۰ تفكير 
القرن التاسع عشر - الاستشراق والادی الإلحادى » وقبوطم أيضاً جوم 
بعض کتاب الغرب فى القرن السابق على الكنيسة الكائوليكية هناك » 
وعاو لبم تطبیق ذاك المجوم هنا على الاسلام والعباه » وتار كثيرين 
هذه احاولة » ليس آية سب على وجود « الانفصالية » فى التعلم » 
الى عاون علا الاستعار الغرن وال لم تزل دواسپا باقية » وريا 
تبق قوية فترة أخرى من الومن - بل آية آیضاً من جانب آخر على 
أن الازهر لم یود رسالته » أو لم يتمكن فيا مضی من أداء رسالته 
کا يحب » وللا لقضى عل هذه الانفصالية منذ زمن طویل » أو على 
الاقل لاستطاع أن ينفذ بتعالم الاسلام إلى نغوس المثقفين المدنيين ۱ ۱ 
ومناك ان لا شك « ضعف » فى الازهر . . 

» وآية آخری على هذا الضءف : بقاؤه فى عزلة عن مواجبة الذامب 
الاقتصادية الاشتراكية » بييان « توازن » الإسلام فى الجانب الاقتصادى 
فى حماة للحاعة » وكذلك بقاؤه فى عزلة أيضأ عن أن يبدى الرأى 
فى حل المشاكل الاجتماعية ای تعانها اليوم الشعوب الإسلامية من وجبة 
فظر الإسلام . ولملنا زكر : كيف أن «١‏ اقبال » تطلع فيا سبق 


4۹۴ 


إلى وجرد صوث ققبية اقتصادية اجتاعية [سلامية ۰ یشتغاب بها على 
الأزمات الحالية فى الماعة الاسلامية وبقابل با نظم الغرب الاشترا کية . 


م وآبة ثالثة على هذا الضعف : أن تفكير الشیخ مد عبده الاصلاحی 
قبل وما خارج الأزهر ينا عورض معارضة قوية داخل الازهر . 
و تزل هذه المعارضة تظبر من وقت لآخر فى صودة فناوی رسمية حى 
الآن ... . فالفتوى' بتمجيد تعدد_الروجات ٠‏ وبتحرم ترجة القرآن » 
وبصلاحية الإسلام الشعوب البدائية سب » ثل معارضة واضة لتفكير 
الشيخ عبده الإصلاحى فى داخل الازهر ٠‏ كا 'مثل فى الوقت نفسه 
جوداً فى فم الاسلام . 


هناك ضعف لا شك فيه . 


وسببه أن الأزهر دار بتفكيره فى صورة معيئة » أنقطع پا عن صورة 
الحماة الى کر عليه » و لكنيا لم تستطع أن تنفد إلى داخله فتلتق ,الصورة 
الى عتفظ بها > وتفاعل معبا . دما سمى بإصلاح الأزهر فى 
ترات متكررة اشبه سور صور الحياة. القائمة عليه » دون أن تنفذ 
إلى داخله فتتفاعل مع ما له من صورة أصيلة . وإصلاح الازهر لناك 
كان « إضافات » ملحقة » وظلت إضافات تابعة » ل تتکون منبا وما کان 
عق به الآزهر من قبل > «ذائة » واحدة. 

طلب: « إقبال » فى « تجديد الفکر الدیی فى الاسلام » ۰ تا كيد صلة 
السل [بالعالم المادى الواقعی » وتتحية نظرة التصوف المجمی من حياة 
ال . وهی النظرة إلى هذا المالم على أله « شر » يحب المرب منه . 
وعل هذا النحو ظلى ١‏ الاضافات » الى أضيفت إل الفکر الازمری 
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التقليدى » ثاة هذا العالم الواقعى فى نظ التصوف المجمی . 


هذا د الانقطاع » عن الحياة « كان واا فى حياة الازهر فى القرن 
اناسع عشر « وكان هو نفسه مرکز إصلاح الشيخ عبده إذ ذاك ۰ فا 
جاه : إصلاح الأزهر > وإصلاح احا الشرعية » وإصلاح الوعظ 
والتدريس » وإصلاح اللغة العربية . و أحس المستعس العربى بهذا الانقطام 
فساعد على تقويته » عندما تولى الإشراف على التعلم »> وحال دون 
مباشرة المتخرجين فى الازهر التعلم الرسمى فى أية مرحلة من مراحله » 
إلا إذا أعدوا إعدادا عاصاً رسمه هو » يدعوى عدم ملامتهم العصر 


وروحه ! [ 


لم يعن الآذهر عناية جدية بتعلم الفات الاورية ٩(‏ » ولا 
نبج الیحت الآوربى فى دراساته . . . ومن شم كانت استطاعة 
المتخرجين فبه لواجمة الصليبية الاستعارية ٠‏ والارکسية الإلحادية ء 
محدودة للغاية . كا ظل عرضهم للفكر الإسلاى فى الداارة الى هی أقرب 
لدائرة التتفكير فى المصور الوسطى » ما إلى دار التفدكير المعاصر . 
وقد أصيب الأزهر بشكسة فى السئوات الآخيرة (© وماد إلى ابجود 
وحارب اتصال علبائه بالفكر الغری المعاصر » ووقوفهم على مناج 
البحث فى الجامعات الآودبية . كا نزل يمستوى رسالة الأزهر إلى قعل 
اللغة المرببة وتعليمهبا وحدها » مبملا شأن الدراسات الإسلامية › 

(۱) أدخلالأستاذالا كبر المرحومالشيخيمودشلنوت-_بعدنوليهالشيخةق! كتور برسنة۸ ۱۹۰ 
تمل اة الإنعليزية إجباريانى لماهد الثانوية » وألشأممهد د الإعداد والتوجيه » كمد عالتدرس 


فيه ست لفات : الإتجليزية » وافرلسية » والألمانية » والأندوئيسية » والأردية » والسواحلية : 
(۲) من سنة ۱۹۰6 إلى ۱۹۰۸ 
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أو و اضما إباها فى مار ثانوية » ويذلك ضعف الامل فى استعانة الفسكر 
الاسلای الإصلاحى على تقوية شأن نفسه . بموسسة إسلامية عالية 
مثل الازهر . 

الأزمر فى رأى > هو فة المؤسسات الاسلامية فى العام الاسلای » 
انى كانت تستطيع مواجبة الصليية الاستعادية والماركسية الإلحادية : وكا نت 
تستطیع أيضا أن تقدم للحياة الإسلامية فى مصر ‏ ووراء مصر » 
أكير العون فى حل الشکلات التى تدود فى حياة الآسرة الإسلاءية » 
والاقتصاد الاسلای ‏ والتوجيه الإسلاى . وبذلك كان يمكن أن تکون 
هناك قوة فكرية وروحية ثالثة فى الشعوب الاسلامية » تواجه القوتين 
العالميتين الرئيستين اليوم : الصليبية الغربية » والشيوعية الدولية . ولا عوض 
عن الأذهر » وکل يوم يمر عليه فى أزمته يزيد ف ضعف قيمته » 
ویقلل من الاتتفاع به فى تكوين تلك القوة الثالثة » التى كان يحب أن 
يكون لها شأن اليوم . 

إصلاح الاذهر ليس رفع مرتبات » ولا إعادة طبع الکتب المتأخرة » 
ولا اقتباس نظام وذارة الربية واتعلم » ولا ملاحقة هذه الوزارة 
بطاب مشورتها والإفادة من خبرة رجالا ء ولا بزيادة 6 الملباء والطلاب . 
إصلاح الأزهر فكرة » وتنفيذ رسالة » هى فيم الإسلام » وحسن 
عرضه ؛ واللاقاة به لا يواجه المسل من مشاكل . وهی رسالة فريدة » 
لا سكن اؤسسة تعليمية أخرى أن تبض با . واذلك لا تجدتی مشورة 
وذادة التريية والتعليم فى شأنها . 

ومشيخة الآزهر ليست وظيفة يذل أو يمستخدم القائم بأمرها لحدف 
سياسى » و ليست إدادة لجاممة على نمو أية جامعة أخرى فى الشرق . . . هی 


+ 


إعان وإدراك لقم > وم صادق للحياة و الاعان » هو الاعان بال أولا » 
والإدداك القم هو الادراك أولا الكرامة الانسانية » والفهم اصادق للحياة 
هو الفهم أولا اوضعية الشعوب الاسلامية فى خضم الجال الدولى العاصر » 
وق التنافس الغربى وااشرق على جملبا تابعة تسير فى فلك هذا أو ذاك . 


إن حركة التحرير فى مصر - بعد النصف الأول من قرثنا الاضر - 
تحاول , تصفية » رواسب الاستمار فى السياسة التعليمية » ومن هنا 
كان علا أن تضع الاذهر وضعه الصحيح ؛ قتباشر فيه تصفية رواسب 
الماضى الضعيف » ومحمله ذا رسالة [إيحابية فى تبهيئة الجال الحيوى لصر فى 
أفريقيا الاسلامية . وق مقابلة الاستمار الغرنى » فى أية صورة من 
صورء فى فو: . وق الاسام فى حل مشاكل الشعوب الاسلامية > 
الاجتاعبة والاقتصادة » وى كثيرة معقدة » وق مقيروتا شعب مصر . 


إن « السراى » على عبد الخديوية والملكية على السراء » كان لما 
هدف عاص من الاذهر ييعده عن رسااله الأصلية . وان الاحزاب 
الساسية المصرية على اخثلانها . منذ تصرح ۲۸ قبراير سنه ۱۹۲۲ 
زادت من ضعف الازهر إدخال الانجاه الحرف فى تصريف شئونه . 

إن الاسلام فى غده يتأثر قوة وضعفاً . قوة الازهر وضعفه » 
ايوم وبعد راليوم ۱۱۱ 

وقد جاء صدور القانون رقم ۱.۳ لسئة ۱۹۵۱ ۰ . . إيذانا بتطور جديد 
فى تاريخ الازهر . 

فا هو دور الأذهر التعاءسى والثقانى و الاجتتاعى فى ظل القانون الجديد ؟ 
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و ۳۲ ب القسکر الاسلای ) 


الأنثر... (تظ یرای 


صدر اقا ون دقم ۳ لسنة ۱۹5۲۱ باعادة تنظلم الازهر » وهذا 
:لكتاب فى إعداد طبعه لليرة الثاثة . . 

وبصدرر هذا الق ون 6 أعلنت الثورة المصرية عن اتجاهبا فى حزم وفى 
.توة لتصفية دواسب الاستمار فى الازمر . وهی تلك الرواسب الى تتمثل : 


۰ أولا نى د عزلة > التخرج فى الآزهر عن اجتمع الذى يعيش فبه 

٠‏ کا تتمثل رة آخری فى , احراف » هذا التخرج بالددوة إلى 
الإسلام وبالرسالة الإسلامية ¢ واضاذها مونة كنت ۳ قرت او مه 3 
رإسعى عن طريقبا لتحصيل أمور معيشته . 


و « العزلة > وكذلك ١‏ الاحتراف » بالدعوة الإسلامية وبرسالة 
الإسلام » يشكلان خطراً على القم الإسلامية نفسبا » وعلى تمالم الإسلام . 
مهو ذلك الخطر الذى يحول دون أن يكون هناك تفاعل بين الحاة 
الإنسائية فى المجتمع الإسلاى والنعالم الإسلامية ٠‏ وأيضاً يمول دون أن 
يقف العالم الأازهری من التعالم الإسلامية موقف المتجرد عن خاية شخصية 
فى فما » ذفى استامام النصوص القرآنية ونصوص السنة الدالة عليها » من غير 
أن تأثر فى موقفه هذا برأى سابق مبيت فى نفسه ليب أو لآخر . 

فأوجب هذا القانون إقامة جامعة الأزهر على أساس أن تكون هرئة 
تمعنى بدراسة ألوان المرقد الختلفة التى تعين على مسارسة النشاط الانسای 
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فى شتی جوانب حياة الجتمع » کی بزود بها اطالب النی بتخرج فى 
المعاهد الأزهرية ااثا'وية » بجائب ما زود به من معرفة ذات مستوى 
خاص لثما لم الإسلام و لقیمه » وكذلك بالدراسات العربية الخاصة الى تعينه 
على قهم التعالم الإسلامية وأهداف رسالة الإسلام قبماً قوي واضما . يكون 
مصدر إشعاع لهج ساوی فى حباة الفرد واجتمع معا . 


وعن طرءق الکلیات الختلفة ‏ فى دائرة مایسمی بالکلیات النظرية 
والعملية ‏ الى تتكون منها جامعة الأزهر يناء على هذا القانون » 
يستطيع الطالب التخرج فها أن يارس تقاطه الإسانى والاسلای 
معا ء بحس يكون ذا مپنة يؤديها فى الجتمع ٠‏ وف الوقت نفسه صاحب 
دعوة إلى الاسلام بساوكه الشخصى و بساوكه فى مپنته » و بدعوته بالقول 
كذلك . وهو فى دعوته عنذئذ لا يكون محترفاً بها » داعا يدقعه لیها 
إعانه بقيمة الرسالة الإسلامية التى كشفت له عنبا جوانب المعرفة الى 
درسها فى كلية من کلیات هذه الجامعة . وهو عندئذ أيضاً أقرب إلى أن 
تکون دعوته إلى الله وق سبيل أله . . . . لله خا'صة » دون أن يشرك 
فى إخلاصه لله فى دعوته غاية أخرى »هى تحصيل الدنيا » وتحصيل متعبا 
عن طريق هذه الدعوة نفسها . 


وإذا استطاعت جامعة الازهر بوضعما الذى قصد إليه القانون 'ن 
حقق الفاية المرجوة منها - فنیکرن هناك طراز آخر من المتخرجين 
فى الاذهر » يعرف اجتمع الذى یمیش فيه کا يعرف اجتمع العاصر 
وما بسطر عليه مر أنجاهات مذهبية إسائيه عديدة . کا يشعر فى 
نفسه بحرارة الإبمان برسالة الإسلام بعد أن وت له جوانها وقیمتبا 
[ء الموازة الى تنكون حتا فى نفسه بعد و توفه على ما الان من معرقة. 


عتغيرة » وما لله من رسالة خالدة . و هذا الوقت یکون الاعان بات 
وبرسالته هدفه الاعل فى الحياة الذى يحب أن يسعى إليه دون أن تشر به 
شائية أخرى تضعف من شأنه » أو تعرق فاعلیته على الافسان فى ساوکر 
وفى تفکیره . 

وإذا وصل أصس التخرج فى جامعة الأذمر إلى هذا الوضع . فالامل 
كبيرة فى أن يعيد الداعية إلى الله ول الإسلام وضع أصحاب الدعوة 
الآولين ٠‏ الذين قادوا الإنسانية وأخرجوها من الظلبات إلى النود » 
وساد بجتمعهم بالرسالة » كا سادوام صل آنفسپم دق مجتمعهم 
بالتقوى و بالز مان . 

ومجتمعاتنا الاسلامية کی تم نهضتها » وک يتم بعثها » فى حاجة ماسة 
إلى ذادة قوية » تستمد قوتبا من الفهم الصحيح ومن الامان . وهی إذا 
احتاجت إن « الط » ۰ واحتاجت أيضاً إلى « ه الصناعة » لتوفير وسائل 
اليش ولدقع حاجة الحتاج ومض الریض ء فانپا أكثر احتیاجا إلى 
ما يرفع ذلة المستضعف . ویدنع عنه خوف الإقدام فى الحياة ليحةق 
السيادة الذاتية » وسيادة ال الإنسانية والقم فى الحياة البشرية . والربادة 
السليمة ‏ كا أشرنا ‏ الى تقوم على وعى قوى وفهم سلم ارسالة 
الالام > هى ذلك العامل الذى يرفع وحده ذلة المستضعف وخوف 
الخائف فى الجتمع » وليس « الهم » وليست ١‏ الصناعة > هى الى تحول 
ذة الضمیف إلى قوة » وخوف الخائف إلى إقدام . 

وأثر هذا الةا نون عل نحو ما شرحنا ‏ سوف لا يتمكس عل 
التخرج فى هذه الجامعة من آبناء الجبورية العريية المتحدة وحده » وما 
ينكس على كل میموث وافد استطاع أن يكون واحدآً من المتخرجين 


î 


فها . وبذلك يكون أثر هذا التنظيم الجديد فى إحباء الامل النشود» 
ليس فى مصر وحدها » ولا فى كل بلد إسلاى , وليس فى مجتمع 
الجبورية العر بية التحدة وحدها » و[ما فى کل جتمح إسلاى فى الشرق 
وق الغرب عل السواء . 


و پذا القانون ازداد الأمل فى غد الازهر وفی غد الاسلام معأ . 
وفق اه القائمين على الاس هنا وهناك إلى أن تکون خطواتهم مسددة - 


امبیرو نوا ريون * 


دونع مرن لاست ام 


( + ) بحث للمؤلف نهر عجلة « الازهر » . 


مقر م : 
إذا كان من دواعى استقرار الحم الوطنى فى مصر الحديثة الثائرة عزل 
عملاء السياسية وإبعادم عن محال الحياة السياسية ‏ فإن من صا قيادة الآمة . 
كشعب موحد الاتجاه ؛ قوى فى أحاسيسه المشتركة , أن ينحى علاء التبشير 
والاسقشراق من جوائب التوجيه العام » سواء فى التثقيف . أو الشر . 
أو الصحافة . أو الإذاعة . 


إن علاء التبعير والاستشراق ‏ وم علاء الاستماد فى مصر والشرق 
الاسلای - ۸ الذين درم دعوة المبشير على [نکاد المقومات التارضة 
و الثقافية والروحية فى ماضی هذه الآمة وعل التندید والاستخفاف پا . وم 
الذين وجبهم كتاب الاستشراق إلى أن يصوغوا هذا الانکار والتنديد 
و الاستخفاف فى صودة البحث » وعلى أساس من أسلوب الجدل وانقاش 
فى الكتابة أو الإلقاء عن طريق امحاضرة أو الإذاعة . 


إن القبشير والاستشراق کلاهما دعامة الاستعاد فى مصر والشرق الإسلاى . 
فكلاهما دعوة إلى توهين القم الإسلامية » والغض من اللغة العر بية الفصحی . 
و تقطيع أواصر القرش بين الشعوب العربية » وکذا بين الشعوب الإسلامية . 
وااتنديد بحال الشعوب الإسلامية الحاضرة » والازدداء با فى الجالات 
الدولية العالمية . 
ه فبناك الدعوة إلى أن القرآن : 
سب کتاب مسبحی جودی لسخه مد 
- وأن الإسلام.دين مادی لاروحية فيه ۰ يدعو إلى الدنيا ولیس إلى مفاء 
النفوس و امحبة . 


- وأنه ‏ أى الاسلام - ميل إلى الاعتداء والاغتیال وصرض أتباعه 
على الفسوة على غير المسلمين عامة . 

- كا أنه يدعو إلى الحيوانية والاستغراق ف المذات الدنيا . 
۾ وهتاك الدعوة إلى : 

- أن الفلسفة العربية فكر یو نی » کتپ بأحرى عر بية . 

وآن الغة العربية الفصحى لم تعد صالة اليوم . و بدلا منها يحب أن 
تستخدم العامية واللهجات الدراجة » كا يحب أن تستخدم الحروف 
اللاقيئية عوضاً عن الأحرف العربية . 
٠‏ وهناك الدعوة إلى : 

- إحياء الفرعو زية فى مصر . 

- والأشورية فى العراى . 

ولربرية فى شال إفريقية . 

- والفينيقية على ساحل فلسطين و لينان 

- م إلى تفضيل الفارسية - كلغة آرية ‏ على العر ببة كلفة سامية . 

- وال أن النی حمل أمارات الحياة الاديية الجديدة فى الشرق العرن 
فى نباية القرن التاسع عشر » وکذا فى الشرق الاسلای ۰ وحمل مظاهر 
الحضارة عامة ‏ ثم نسادی ليئان الذين تعلوا واستوحوا من جبود 
المبشرين الأمريكيين فى سوريا . 

- وال أن الرر وحدم مم اي المد نية فى شمال إفريقية والاندلس . 
» وهنالك الدعرة إلى : 

التلغير من اة المسابين الحاضرة ؛ لانها حياة بدائية ذلية . 

ولل أن اليب فى ذلك هو تمالم الاسلام والقسك ہا 
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والتبدير والاستشراق فى ذلك سواه ¢ والفرق بيبأ هو أن الاستشراق 
آل صورة د الیحث » واأدعی یه د اطا بع العلى الأكادى › با بشنت 
دعوة التيشير فى حدود مظاهر د العقلية العامة > وهی العقلية أأشعبية . 


استخدم الاستشر اق : الكيّاب . والقال فى نجلات العلدية ۰ وک_سی 
التدر يس ف الجاءحة ۰ والنافدة ف اؤ رات » العلبية ۰ العامة . 


أما التبشير فقد سلك طريق التعلم الدرسی فى دور الحضانة ورياض 
الاطفال والراحل الابتدائية والثانوية الذكور والإناث على السواء .كا سك 
سييل العمل د الخيرى ء الظاهرى فى المستشفيات ۰ ودود الضيافة والملاجى* 
اقكار > ودود ايتامى واللقطاء . ول يقصر التبذیر فى استخدام ١‏ فشر 
والطباعة » وعمل ١‏ الصحافة , فى الوصول إلى غایته . 


إن البلاد المربية والإسلامية فى يقظتها الحالية تامثر فى خطاها نحو القاسك 
الداخلى » و نحو تقوية العلاقات بيا » بسبب الرواسب الى نخلفت عن اشير 
والاستشراق » وبسيب آخر له وزنه وأثره فى هذا التعثر وهوه ضعف 
المواجبة » الى ياتاها فى البلاد الإسلامية هذان العاملان القوبان فى تركن 
الاستمار » و بعرة القوى الوطنية ف کل بلد عربى واسللای 


وااژسسات الإسلامية ‏ على تعددها وتنوعها ‏ لم تعرف اما 
حت الأن د وضعية » ااتيشير والاستشراق فى توجيه ااشعوب العربية 
والإسلامية » حى تحاول أن تلقاها ؛ فضلا عن أن يكون لقاؤها إياها تويا 
آو ذعيقا ۲ 


و فلازهر -- وهو أك ااوسسات الاسلامية فى الشرق العربى 
والإملاى ‏ ۸ مخرج برسالته کشر حتى الآن عن أن يكون ترديدا لتفآیی 
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القرون الوسطی فى مواجمة بعضبم بمضا كأحزاب وأعحاب مذاهب فقبية 
وكلامية أو شعويية ( سنة وشيعة ) أو تردیدا لتفكير المتأخرين الذين 
سس ے 
سليوا الانسان أخص مقوماتة فى الدنا وهی ميزة الحياة . ولكن الامل 
كبير الآن فى اصلاح الأزهر . 
۲ - وجعية الشبان المسابين بالقاهرة ۰ هی تقلمد عبات الشباب المعروفة 
la mesma a‏ 
من قبل عند غيرنا فى جانب » وابتماد عنها فى آم جالب من جوانب 
رسالا . قلدها فى عادسة الرياضة ولکنبا لا تقلدما فى جعل الرياضة 
وسية من وسائل التربية والاعان ۰ كا تفمل جمعية الشباب الاخری أما ما 
بلق فیا من حاضرات ء أو يعقد فيبا من ندوات »> قسنقص هذه وتاك عنصر 
الجدية وحرارة الا مان 20 

۳ - وجمة التعريف الدولى بالإسلام ای تعقد اجت‌عانبا بداد 
جمية الشبان السلمین بالقاهرة ) هی جعية طابسا شخمی » أكثر من أن 
يكون حملا ارسالة ويمثا ها ء أو شرآ لبادتبا فى بلاد المالم ءا هو الفپوم 
من اسما وصفیاا 1 

- ومعید الدراسات الاسلامية ( بالروضة با لقاهرة ) معبد حدیی 
النشأة ل يتمين اتجاهه بعد » هل هو عبای على نحو أساوب الدراسة العلبائية 
فى تراث الاسلای النى أدخلبا علماء التيشير والاستشرق ف الجامعات المصرية , 
ام هو تقلیدی على نحو ما يفعل الآزهر فى طريقته . 

إن دواسب اتبشیر والاستشراق الى آشرنا [لها فها مضى لا تتمثل 
فقط فى الۇسسات التبشيررة الختلفة الظاهرة فى مصر والبلاد ألعر يرد 


٩ 
0+ 


وان كانت لاعن مدف الاستشراق . ونذكر ‏ عل سبل الثال 
لا الحصر ‏ الوسسات الأئية : 

۱ - المعهد الشرق بدير الدومنیکان » بشارع مصنع الطراپیش . 

۲ - ندوة الكتاب . بشارع سليان باشا . 

۳ - دار السلام » بكئيسة دار السلام عصر القدءة . 

۽ - المعيد الفر نسى باأثيرة . 

فكل هذه المؤ.سسات مخضع للاتجاه الكاثو ليكى فى يحت الإسلام و تراثه 
وتخضع كذلك للنفوذ الفرنمى . والذين يعار نوتها من أاصریین ه أصماب 
اثثقافة_الفر نسية عن درسوا فى فرأسا الاداب الشرقية والثقافة الإسلامية › 
وبرعاها . كأب روحى ۰ الستشرق الفرنسی لويس ماسینیون , عضو جمع 
اللغة العربية بالقاهرة » ومستشار وزارة المستعمرات الفرنسة فى شئون 
شال فريقية . 

والذن یماو نون هذه المؤسسات من المصربين المقفين فى فرنسا 
والدارسين للآداب الشرقية العربية أو للثراث الإسلاى الثدافى ‏ بزداد 
آرم كلا اتصل_شأنهم واتصلت مشورتهم بتوجبه الآداب › أو الثقافة 
E)‏ مصر . 

وحت عنوان « إصدار سلسلة كتب عن تاريخ الدين الاسلای » 
وتحت هذا العنوان کتبت جريدة الأخبار بتاديخ ٠٠‏ أكتوبر من عام 
۷ : عن وضع مشروع لاصدار سلسلة من الكتب : بعضها مترجم 
عن كتب المستشرقين والبعض الآخر يؤلفه كتاب مصریون عن تاريخ 
الدين الاسلای وال طوار الى س ما فى عبود الاستعاد . 


إنه من غير شك أن هناك من له نفو: بين الذين يعترمون إصدار 


۵۹ 


هذه السلسلة وهو من أنصار اتجاه التبشير والاستشراق ويروج لرسالة 
التبشير والاحتتراق وهی رسالة الاستماد دون أن يكون فى نفسه أى أثر 
الشعور يخطورة هذا الاتجاه . فنحن سترى فى الكلام عن الاستشراق . 
فى هذا البحث . ما يؤكد أن هدف المستشرقين فى کتهم عامة وقاطبة 
هو التومين لقم الإسلامية » وتفتيت الشعوب العربية والإسلامية فى علاقاتها 
رصلات يعضبا ببعض . 

أجبزة الدعوة و الدراسات الإسلامية عليها إزاء التبشير والاستشراق : 

أولا : أن تسام فى تنقية الحياة المصرية والعر بية والإسلامية من رو اسب 
مذین العاملين فتبعد علا هما من حياة التوجيه ق مر فى جوانها المتمددة 
وتكون ذا صلة وثقة بوزارة الريبة والتعلم فى الإشراف على حماة 
مصرية إسلامية أفضل فى مدارس المبشرين ‏ وهی المدارس الدينية التابعة 
للفاتيكان فى طوابعها الختلفة » من فراسية وإيطالية وأسيانية و ألانية 
وهل جرا . . . » وعلى صلة وثيقة بالصحافة ووزارة الثقافة والإددشاد 
القوى فى توجيه الق والكتاب . 

ثم علیها ثانا : أن تكون مع المؤسسات التعليمية الإسلامية ‏ 
کالازھر ‏ جباذا قویا يلق به كتب المستشرقين » ربحرثهم فى مجلاتهم 
ومؤامراتهم » ف الرد عليهم وشرح القم الإسلامية ۰ وتقوية أواصر 
قرش بين الشعوب العر بية والإسلامية . 

ثم علہا اكا : أن تخرج لاسامین عاجلا فى مشادق الارض وەنار ما : 

١ ١‏ دارة معارف إسلامية » یکتیها علاء' مسلبون متمکنون 
فى تيم اترات الاسلای من" جیم بلاد العالم الاسلای » وتتكون مرجما 
ألجوا نب الثقافية العدیدة . 


ينك 


؟ - وأن ترآ « ترجة » فى كل لغة من اللغات الى ترجم إليها اقرآن 
فعلا » بعل میاجعتها م اجعة دقيقة ۰ من علياء هم سعة إطلام ف التفسير 
والعلوم الإسلامية . 


۳ سب وأن نخرج 1 قاموسا ۾ للفقه الاسلای 0 على مط القواميس 
العلبية الحديثة ف الاجتماع والفلسفة وعم النفس والاقتصاد . . . . یکون 
مرجعا سریما لمعرفة المصطلحات الفقبية ومدلولاتها فى اذاهب افقبية المتلفة . 


والفرق بينه وبين « دائرة المعارف الإسلامية > أن هذه لا تقصر 
مرضوعانها على الفقه ۰ بل تما جوانب اابراث الاسلاى كلها كوسوعة 
علبية عصرية . أما القاموس فبمته التعريف فى صودة جملة مسريعة » علبية 
منظمة بالفقه الاسلای . والسل العاصر » وبالآخص ف البلاد النى تعرف 
اللغة العربية » فى حاجة ماسة إلى مثل هذا اقاموس . 

۳ - وأن تصدر د جه » تقتبع حوث الاستشراق الى پوردها الغرب 
الصلیی للشرق الاسلای فى الوقت الحاضر » سواء فى کنبه عن الر اف 
الاسلای أو فى حوث مجلاته العديدة الى تعنی ذا التراث » و بوضعية 
المساين یم وسر > لنب فى توريده هذه البحوث حركة ضخمة 
وسريعة » کا پری من الدوریات الى تنشرها المعيات الاستششراقية فى مختلف 
بقاع العا بلغات مختلفة » ومن الکتب الى تصدرها درر الطباعة الكبيرة 
ق عواصم أمريكا الشمالية وانجليرا وفرنسا . واابيان المرافق فى هذا البحف 
إمطى صورة تقريبية و لكدنها صورة مرجة للبو جمين ف العالم الإسلاى . 

وإذا ابندأت أجهزة الدعوة والدداسات الإسلامية فى مواجبة «الاستشراقه 
مواجهة سافرة ‏ وليس هناك حتى اليوم أية مؤسسة إسلامية فى الم 
الاسلای تقوم .هذا الدور ‏ لا کنر من سب فستظير له سبل آخری ری 


ام 
13 الشسكر الاسلاى ) 


ازام عليه أن يسلكبا ى يصل إلى هدفه وهو : 


أمادة تقيم الةم الاسلامية فى فوس السلین » وف فوس الرأى 

هرف الندشر 

سنری فيا بعد أن الاستشراق لون من ألوان التبشير لاءم نفسه مح ظروف 
الحياة . وإذا كان الاستشراق نوعاً من أنواع التبشير فتعرّف هدف التبشير 
نفسه يعطينا بالتالى صورة عن هدف الاستشراق . ولن نحاول هنا أن تذکر 
شیا مستبا من قراءة أو دراسة لهذا الوضوع » وإ سندع النصوص 
الثابئة إرعما. الميشر ین تعير عن هذا المدف : 


۾ يقرل لورانس براون : «ووتءط معصومودرة د إذا اد المسليون 
فى امبراطورية عربية أمكن أن يصبحوا لعئة على العا وخطراً » وأ.كن 
أن يصبحوا نعمة له أيضا . أما إذا بقوا متفرقين فإنهم يظلون حينئذ 
بلا قوة ولا تأثير ,© . 

ويفصح القس ١‏ کافون سيمون » عن رغبة التبشير الفوية فى تفريق 
اسلين النى عبر عنها « براون » فا قبل ٠‏ بقوله : « إن الوحدة 
الإسلامية تجمع آمال الشعوب السرد » وتساءده على القلص من السيطرة 
الأوربية . ولذلك كان التيشير عاملا مهما فى كدر شوكة هذه المركات . 
ذلك لان النبشير يعمل على إظباد الأودبيين فى نور جديد جذاب » 
وعل سلب الحركة الإسلامية من عنصر القوة رالفركر فيا ,0© . 


'(١)فى‏ كتابه « الاسلام والإرساليات 3418581028 [slam and‏ س 4 4 - مغ . 
(؟) کتاب « التبشير والاستمار » س ۳۷۲ . 


رش 


فوحدة السلمیت إذن ن فى نظر التبشير يحب أن تفتّت وأن توهن » 
وب آن يكرن هد هد هدن التبشير هو النفرقة فى توچیه السامین واتجاهاتهم . 
والتشير ؛ (: بری هدفه هدفه الیاشر تکيك المسلمين > يرى بالتال ددء خطر 
وحدتهم على استمار الشعوب الأوربية وعل استغلالها واستئزافها لأروات 
المسلبين . وق هذا اى يقول لورانس راون Lawrance brown‏ : 
ء الخطر الحقيق كامن فى نظام الإسلام » وف توته على التوسع والاخعنام 
وق حيويته . إنه الجدار الوحيد فى وجه الاستمار الآورونى 200 . 

وتقول مجلة العالم الاسلای الانجليزية The Muslim World‏ : 
« إن شيثا من الحوف يحب أن يسيطر على العالم الفربى . وهذا ارف 
أسباب منها : أن الاسلام مئذ أن ظبر فى مكة لم يضيف عددیا ٠‏ بل 
دائما فى ازدياد واتساع . ثم إن الإسلام ليس دینا سب بل إن من 
أركاءه الماد . ول يتفق قط أن شعبا دخل فى الإسلام ثم عاد نصرائيا ,20 . 

۾ وهناك جانب تفتيت وحدة السلین ب کیدف للببشرءن ‏ هدف آخر 
هو التنفيس عن الصليبية وعن الا :برامات الى منى با الصلرييون طوال قرئين 
من الزمان أنفقوهما فى عاولة الاستيلاء على بيت المقدس واتراعه من 
أيدى السلین الممجيين ! 1. يقول اليسوعيون : « ألم نکن نحن ورثة 
الصليييين ؟ أو لم ترجسع نحت داية الصليب لنستأف التسرب التبشيرى 
والفدین المسيحى ولنعيد فى ظل العمل الفرنمى وباسم الكنيسة 
ملك المسيح ؟ ( , , 

(۱) ق كتاب آصدره فی هام ۱۹44 . 

(۲) عدد يونية سنة ۱٩۳۰‏ تحت عنوان « ال+نراديا السياسية #عالم الاسلای » , 
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م ویانب هذا رذاك بری الستشرق الاماف بیکی «معامعظ : « أن 
هناك عداء من النصرانية للاسلام بسبب أن الاسلام عندما انقشر 
فى الصور اوسطی أقام سداً منیعاً د وجه انتشار النصرانية ثم امتد 
إلى البلاد الى كانت خاضعة لصو انبا > 6 . 

وإذن هدف التبشير هو مکین الآرربى السیحی من البلاد الإسلامية . 

والآسباب التى ذكرها هؤلاء البشرون هنا توصل ججميعها إلى هذا المدف . 
فتواء أ كان الالفيس عن هريمة الصليبية » أم الرغبة فى الانتقام من 
الإسلام لانه تام فى القرون اوسطی فى وجه المسيحية . أم توهين السابین 
و عزيقهم فى التوجيه والاتجاه - هو السبب الباشر فى التبشير فان «قيجته 
حا وعل أى وضع هی ما ذكرنا من کین الأوربى المسيجى من 
السل الشرق ومن وطنه . 

وهنا يبدو واضاً أن التبشير مقدمة أساسية للاستعاد الأودنى م أنه 
سيب مباشر لتوهين قوة المسلدين . « ولقد كانت الدول الأجنبية تیسط 
الحاية على میشریها فى بلاد الشرق لأئها تمسدم حلة لتجارتها وآرائها 

ولثقافتها إلى تلك البلاد . بل لقد كان يمت ما هو عم من هذا عندها : 
لقد كان الإشرون يعملون بطرق عتلفة كالتعلم مثلا على تبيئة شخصيات. 
شرقية لا تقاوم التبسط الأجنى o‏ 


ضور البشریمم اموسمرم اسای : 


دطريق النبشير لنوهين المسلبين لم يكن الدعوة إلى المسيحية والعمل 
على ارتداد السلمین إلى النصرانية مياشرة . ونما كان طريةه تشويه 


(۱) اامدر السابق » ص ۰۰ ۳ 
(؟) الصدر الساءق ص 0ه . 


۰۱۹ 


الاسلام » وعاولة إضعاف قيمه » ثم تصویر المسلمين فى وضعهم الال 
بصورة مزرية بعيدة عن المستوى الحضارى فى عصرنا الحاضر . 

قا مو نيسئيور كولى فى كتتابه «البحث عن الدين الق » يصود الإسلام 
على هذا النحو : « الإسلام : فى القرن السابع للميلاد ٠‏ برذ ف الشرق 
عدو جديد ذلك هر الإسلام الذى اس على القوة > وقام على أشد 
أنواع ات : 

لقد وضع محمد السيف فى أيدى للذين اتبعوه . وتساهل فى أقدس 
قوانين الاخلاق . 

ثم سح لانباعه پالفجود والسلپ . 

ووعد الذن ملکون ( يستشهدون فى سيبل اقه ) ف القنال بالاستمتاع 
لداعم باالذات ( اطِنة ) . 

وبعد قلیل أصبحت آسيا الصغرى وافريقيا وأسيانيا فريسة له » حى 
إبطاليا هددها الخطر » وتناول الاجتياح نصف قرنسا . 

قد أصيبت المدئية . 

ولكن هياج هؤلاء الأشياع ( المسلبين ) تتاول فى الا كار كلاب 
النصاري . . . 

ولکن انظر ! ها هى النصرانية تضع بسف شارل مارتل سدا فى و جه 
سير الاسلام التتصر عند بوانيه ( ۷۲ ) . م تعمل الحروب الصلييية فى 
مدی قرئين نقریپا ( ۱۲۵۵2۱۰۹۹ م) فى سبيل الدين » قتدجج أوربا 
بالسلاح » وتنجى النصرائية » وهکذا تقرقرت قوة املال أمام راية الصليب » 
وانتصر الإنجيل على القرآن » وعل ما فبه من قوانين الاخلاق الساذجة » (“ . 


(۱) س ۲۲۰ طبم ۸ . وقد ال هذا الكتاب رضا ابابا ليون الثالت عهر فى 
سنة ۱۸۸۷ وعاش فى اادارس السيسية فى الهرق والترب إلى اليوم . 


۷ 


ومول و : س . نلسون 2۷۵180۲ ۲۲۰۵۰ « و أخضع سیف الاسلام. 
شموب إفريقيا و آسیا شعبا بعد شعب ‏ (۱) 

هذا فى وصف الاسلام ورصف مبادئه آما عمد رسوله فیقول عثه 
أديسون مهة4001 « تمد لم إستطع فم النصرانية » واذلك لم يكن فى اله 
ملا إلا صورة مشوهة ہی عليها دينه الذى جاء به للعرب > ٩‏ . 

وق وصف المسلبين يقول هترى جیسب دهع[ دمآ ابشر الام‌بی 
د مسلون لا يفمون الادیان ولا یقدرونها قدرها . . . نهم لصوص ‏ وقتلة 
ومتأخرون » و ن التبشير سيعمل على مد E‏ بقول فى وصفبم جو مین 
uiimain‏ .17 ىكتابه ١‏ تاريخ فرنسا » : إن مدا » مؤسس دين السلبین 
قد آم أنياعه أن مخضعوا امام وأن يبدلوا جمسع الادیان بدينه هو . 
ما أعظم الفرق بين هؤلاء الوثفيين ( السلمین ) وبين النصارى ۱ إن دؤلاء 
المرب قد فرضوا ديهم بالقوة وقالوا ناس : أسليوا أو موتوا ينا أتباع 
المسيح ريحوا النفوس بيرم وإحسائهم . 

ماذا كانت حال الما لو أن العرب انتصروا علينا ؟ إذن لکنا مسامین 
کل اثربین و الرا کشین ما" 

رمکذا : الساون متأخرون » و لصوص و قتلة . 

رمکذا : رسوطم سارق ومحرف فيا رق ن 

وهكذا : الاسلام دين السیف ولیس دين الامان . هو دين مادی و ليس 

(۱) « التبشر والاستمار » ص 5* ۰ 

(۲) الصدر الساپق » س ۳۷ 


(۳) السدر السابق فى نفس المحيفة . 
)٤(‏ ص - ۸۱-۸ من كتابه . 


ماه 


دیاً روحيا لاه يسمم لاتباعه پالفجور والسلب والنتل . هذا ما یصور به 
التبشير الاسلام والزمنین به والتابعين ارسوله . على أنه لم يفت المبشرين 
كذلاك ‏ يجانب تشويه الاسلام والمسلمين إغية توهيئهم و (ضعاف وحدتهم - 
أن شیروا للغاية فما الترعات الشعو بية » ثل الفرهو ثية فى مصر » والفينيفية 
على ساحل فلسطين وليئان . والأشورية فى العراق » والبربرية فى شال 
إثريقيا وهكذا . . . 

ه سبل المبشرين إلى باوغ غاياتهم : , 

وتنوعت أساليب التبشير فى توصيل هذا التصوير المشوه للإسلام ورسوله 
والمسلبين ء إلى أجيال المسلبين جيلا بعد جيل منذ أن استقر فى الشرق العربى 
والإسلاى . فکانی : 
_ المدرسة ‏ الكلية ‏ الجامعة . 
الندوة ‏ الرياضة . 
_ الول . 


دار النشر والطباعة . 


وان من آذپر المؤسسات التعايمية فى اشرق العربى جامعة اقدیس بوسف 
فى لبنان » وهی جامعة با بوي ةكاثو ليكية « وقعرف الآن بالجامعة ایس وعية . 


والجامعة الا يكية ببيروت ای كانت من قبل أسمى ل الكلية أأسودية 
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الإنجيلية » » ثم كلية بيروت . وقد أنشئت فى عام ۱۸۹۵ » وهی جامعة 
روتسا نله . 

و المكلية الاميكية با لقاهرة الى ا فيا بعد د الجامعة الأمرككية » 
وقدکان القصد من إنشائها . أن تکون قريبة من الرکز الاسلی السكبير 
وهو الجامع الا زهر ۰ 

وكلية روبرت ف استنپول الى أصبحت تسمى «بالجامعة الامی‌يكية > هناك . 


والكلية لفرنسة فى لاهور . وأسست فى لاهور باعتباد أن هذا اليلد 
يكاد یکون البلد الاسلامی فى تکوینه فى شيه القارة المندية . ومن النشور 
الذى أصدرته الجامعة الا بكية فى بيروت ف عام ۹ ردا على احتجاج 
الطلاب السلبین لإجيادم على الدخول يومياً إلى الكنيسة ‏ يتضح من 
الادة الرابعة منه طابع هذه الؤسسة و أمثالا . ونص هذه المادة ما پل : 

« إن هذه كلية مسيحية أسست بأموال شعب مسیحی . ثم اشتروا الأرض 
وم أقاموا الآبذية . وم أنشثوا المستشئى وجبزوه . ولا يكن للؤسسة 
أن نستمر إذا لم پسندها هؤلاء . وكل هذا قد فمله هؤلاء ؛ ليوجدوا تعليا 
يكون الإنجيل من مواده . فتعرض منافع المقيقة المسيحية على كل تلبيذ .. 
وکل طالب يدخل موسستنا بحب أن يعرف سابقاً ماذا يطلب منه , . (۱ 

كا أعان مجلس أمناء الكلية فى هذه المناسبة : « أن الكلية لم تؤسس التعلم 
العلدانى . ولا ليث الأخلاق الميدة , ولكن من أولى غایها أن تمل الحقائق 
الکری الى فى التوداة » وأن تمكون مرکرا النور المسيحى » والثأثير المسيحى 


۱۰۸ التبشير والاستمار » ص‎ « )١( 
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وأن تخرج بذاك على الناس وتوصيهم به ٩‏ . 

و يستخدم آلبشرون دور التعلم ‏ بعد أن عوهوا بأسمامبا على الرأى 
العام التبشير » يستخدمون کناك الوسائل الأخرى ای آشرنا إلا هنا 
سابقاً » الغاية نقسبا » و بالاخص الصحافة . فكتاب « التبشير والاستمار » 
يذكر تقلا عن مصادد للتبشير مایل : 

د یمان المبشرون أنهم استفاوا الصحافة المصرية على الأخص للتعبير عن 
الاراء السحبة أكثر ما استطاعوا فى أى بلد إسلاى آخر ؛ لقد ظبرت 
مقالات كثيرة فى عدد من الصحف المصرية > [ما مأجورة فى أكثر الأحيان 
أو بلا أجر فى أحوال نادرةء © . 

و المبشرون يسيرون فى تحقيق هدفهم وفق خطط معيئة مدروسة يجتمعرن 
من أجلبا بين امین والحين . ولذلك ثرى آنبم عقدوا عدة مؤبمرات لهذه الغاية . 
فمقدو | ملا : 
- موی القاهرة فى عام ۱۹۰7 . 
- وموم بيروت ف مام ۰۱۹۱۱ 
ومؤكر القدس فى عام ۱٩۲6‏ 
- ومۇ مر القدس فى عام ۱۹۳۵ . 

وق کل مور من هذه المؤمرات تدرس المشروعات ونوضع الخطط 
خم يحرى تنفيذها فى سریة تامة وبهمة دائبة . 


ماه الل ستشراف : 
برجع تاريخ الاستشراق فى بعض البلدان الأوروبية إلى القرن الثالك 


(۱) «المصدر الساءبق » ص ۱۰٩‏ 
(۲) الصدر السابق س ۲۰۷ . 


۰۳۱ 


عشر البلادی . وديا كانت هناك محاولات فردية قبل ذلك » غير أن الصادر 
نی بين أيدينا لاتلق الضوء الكانى على الموضوع ون أشارت إلى بعض 
المستشرقين كأفراد » ويكاد المؤدرخون جمعون على أن الاستشراق انقشر 
فى آورو با بصفة جدية بعد فرة « عهد الاصلاح الدنى» ‏ کا يشبد بذك 
التاديخ فى هو لانده و الدانيادك و غیرهما(۱) . 


أسداب الدب تشراى. : 

والسیب الرئیسی المباشر الذى دعا الآورو بين إلى الاستشراق هو سبب 
دبى فى الدرجة الاو . فقد ترکت المرب الصليبية فى نفوس الآودو سین 
ما تركت من آثار مرة عيقة . وجاءت حركة الاصلاح الدیی السیحی 
فشعر السیحیون : بروتستانت وكاثوليك ۰ عاجات ضاغطة لاحادة النظر 
فى شروح کتهم الدينية » ونحاوله تقرمبا على أساس التطورات الجديدة 
التى مخضت عنها حركة الإصلاح . ومن هنا اتجبوا إلى اادراسات العيرا نية . 
وهذه أدت بهم إلى الدراسات العربية فالإسلامية ؛ لان الآخيرة كانت 
ضرورية لفبم الأول > وخاصة ما كان منبا متعلقا بالجانب اللغوى . و عرود 
الزمن اتسع نطاق الدداسات الشرقية حتى شات أديانا و لغات وثقافات 
غير الإسلام وغير العربية»29© . 

وءن جبة أخرى دغب المسيحيون فى التبشير يديهم بين المسلمين فأقبلوا 
على الاستشراق ليقسنى لحم تجبيز الدعاة وإرسالحم لالم الإسلاى . والتقت 


»( راج الصفحات ۴ 6 4ه 6 ۰۸۱ ۳۱۸۰۷۵۷ من الجد الثالك الصادر 
فى عام ۱٩۲۳‏ من « اة الجمع العلمى المرتی > والصفعات 6 ۰ ۶۱۷۰ ۰۲۰ 6۲۸۸ 
7 4456 من اليلد الرابع الصادر فى عام ۱٩۲4‏ من الجلة افسبا . 

)00( راجع اأصدر السابق » وكتاب لاستصرقون لنجيب المقيق » ومجلة الإسلام بالإتجليزية 
Islam‏ - 1ھ ص۱۱۲ من عدد ۵ فبراير سنة ۱۹٩۸‏ . 


orY 


مصلحة البشرین مع اهداف الاستعاد هكن لحم » واعتمد علیهم فى بسط 
نفوذه فى الشرق . وأقنع الشرون زعاء الاستمار بأن د المسيحية » 
ستكون قاعدة الاستعار اغری فى اشرق . وبذلك سبل الاستمار للبشرین 
همتهم و بط عام حا جه . وزودوم بالمال والسلطان » وهذا هو اسبپ 
فى أرى الامتشراق تام فى أول أمره على أكثاف المبثيرين والرهبان 
ثم اتصل بالاستمار . 

وجانب هذا وذاك »كان هناك أسباب أخرى فرعية لنشأة الاستشراق : 
أسباب تجارية » وأسباب سياسية ديبلوماسية » وأسباب شخصية مراجية 
عند إهض اناس الذين تبيألهم الفراغ والمال واتخذوا الاستشراق وسية 
لإشباع رغباتهم الخاصة فى السفر أو فى الاطلاع على ثقافات العالم القديم , 
ویدو أن فرقا من الناس داوا میدان الاستشراق من باب البحث عن 
الرزق عندما ضاقت بهم سبل العيش امادية » أو دخلوه هاربين عندما قعدت 
هم [مكانياتهم الفسكرية عن الوصول إلى مستوی اعلماء فى العلوم الآخرى » 
أو دخلوه تخلصا من مسئولياتهم الدينية الباشرة فى مجتمعاتهم أسيحية . 
أقبل هؤلاء على الاستشراق تيرثة اذمتهم الدينية أمام اخوانهم فى الدين» 
وتغطية لعجرم الفكرى » وأخيرا عثا عن لتممة العوش إذ أن التنافس 
فى هذا امجال أقل منه فى غيره من أبواب الوزق 29 . 

رهناك ملاحظة لش ااباحثين تتعاق بال شر قين البود خاصة . فااظ هر 
أن «ؤلاء أقبلوا على الاستشراق لأسباب دينية ‏ وهی عار إضعاف 


0( راج الصفحات ٩‏ وما ببدها » ۲۸ وما بدها » ۰ وم بعدها ءن کتاب 


« الستهرقون » وراجع الجلاين الثااث والراع من له المع الطمى العربی لماای ٠۹۲۴‏ 
٤‏ وراجم مجلة الاسلام بالا نايزية د151 - آ4 فى آعدادها "صادرة فى فبرایر 


وأبريل ومارس ومایو من عام ۱۹۰۸ . 


o 


الاسلام والتشكيك ف قیمه باثپاب فضل الهودية على الاسلام بادطاء 
أن الپودية » فى نظرم > هی مصدر الاسلام الأول : ولاسپاب مياسية 
تتصل خدمة الصهيو نية : فكرة أولا ثم درلة ثانيا » هذه وجبة نظر ريا 
لا مد مرجعا مكتويا بؤيدها . غير أن الظروف العامة » والظواهر اللرادفة 
فى كتابات هؤلاء المستشرقين تعزز وجمة النظر هذه ۰ وتخلع عليبا بعض 
خصائص الاستنتاج العلى . 

وقد تركرت آهدای الامتشراق . مع تنوعها » أخيرا فى خلق التخاذل 
الروحى وإيحاد الشعور بالنقص ف نفوس السامین والشرقيين عامة » وحماهم 
من هذا الطريق على الرضا وا ضوع للتوجهات الغربية . 

د ومن المبشرين نفر إشتغلون بالاداب العربية والعلوم الإسلامية » 
أو يستخدمون غيرم فى سبيل ذلك » ثم ۽ مو نكلهم ما یکتبون إلى أن يراذثوا 
بين الاداب العربية والآداب الأجنبية » أو بين العلوم الإسلامية والعلوم 
الغربية ( التى يعدو نما فصرانية ‏ لان أمم الغرب دين بالنصرانية ) ليخرجوا 
داتعا بتفضيل الاداب الغربية على الاداب العربية و الاسلامية » و بالثالى 
إلى إبراذ نواحى النشاط الثقانى فى الغرب وتفضيلبا على أمثال فى :ریخ 
العرب والإسلام . وماغاتهم من ذلك إلا خاذل دوحی وشعور با انقص 
فى تفوس الشرقيين وليم من هذا الطريق عل الرضا بالخضوع للددنية 
المادية الغربية22 . 


حاول المستشرقون أن يحققوا آهدافیم يكل الوسائل : ألفوا الكنتب » 
و ألقوا اماضرات والدروس »> و د إشروا» يا ەة بين المسلبين » جعوا 


(۱) التبشر والاسنعیار ص ١7‏ . 


4 وف 


الامرال وأنشأوا اجمعيات » وعقدو ارات ؛ وأصددوا اعدف . 
وسلكوا کل ملك ظنوه محققا آامدافپم . 
وهذه ماذج من صور نشاطم المتعدد الجوائب . 

ه فى عام ۱۷۸۷ أنشأ الفرنسیون جمية للستشرقين ألحقوها بأخرى 
فى عام ۱۸۲۰ ۰ وإصدار « الجلة الاسيوية . 

ه وق للدن تألفت جمعية لتشجيع الدراسات الشرقية فى عام ۰۱۸۲۳ 
وثیل الاك أن يكون وی آس‌ها » وأصدرت و جلة اجمعية الأسيو 0 الكية .۰ 
ه وق عام ۱۸۵۲ أنمأ الام‌یکیون جمية ومجلة بامم « احعة الشرقية 
الام‌یکیف» » وق العام نفسه أصدر المستشرقون الآلمان مجلة خاصة بهم ٠‏ 
كذلك فمل المستشرقون فىكل من الفسا وإيطاليا وروسیا . 

ه ومن الجلات التى أصدرها المستثمرتون الامریکون فى هذا القرن 
ه جلة جمعة الدراسات الثشرقية » وكانت تصدد ف مديئة جامبير هارو 
بولاية آمایو م01 ولا فروع فى لندن وباريس ولیزج » وتورونتو 
فى كندا ؛ ولا يعرف إن كانت تصدر الآن » وطايعها العام على کل حال طا بع 
الاستشراق السباسی وان كات تعرض من وقت لآخر لبعض ااشکلات 
الديفية » وخاصة فى باب الكتتّب . 

ه وإصدر التشرقون الأمريكيون فى الوقت الحاضر « مجلة شثون الشرق 
الأوسط» . وكذلك ١‏ جل الشرق الاوط» . وطابعبا على العموم طابع 
الاستشراق السيامى كذلك . 

م :یا اجلات الى يصدرها التشرقون ایکون فى الو قت الحاضر 
هى مجلة د الما الإسلاى » . 

he Muslim ۵‏ اما صریل زور 2۳۵۱۲۲ .3 فى سنة 


ناركن 


۱ 2 و تصدر الآن من هار تفورد Hartford‏ بأ یکا ورس نحريرها 
کنیٹ كراج 8 K.‏ وطابع هذه الجلة تیشیری سافر . 
ه وللستشرقين الفرنسبین مجلة شببة بجلة « العالم الاسلای » فى روحها 
واتجاهبا العدای التبشيرى واسپا أیضاً : Le Monde Musulman‏ . 
ه ولعل أخطر ما قام به المستشرقون حتى الآن هو إصداد « دائرة العادوف 
ی و 3 

الإسلامية » بعدة لغات » وكذلك [صدار موجز لما پنفس اللغات الحية الى 
ak‏ 

صدرت با الدارة » وقد بدءوا فى الوقت الحاضر فى إصدار طبعة جديدة 
تظبر فى أجراء , ومصدر الخطورة فى هذا العمل هو أن المستشرقين عبئوا 
كل ترام وأتلامبم لإمدار هذه الدائرة وهی مرجع لكثير من المسلمين 
فى دداساتهم » على مافيها من خلط وتحريف وتعصب سافر ضد الاسلام المسلدين. 

ه واستطاع الستشرقون أن يتسللوا إلى اجمع اللغوى فى مصر » والمجمع 
اعلى العربى فى دمشق والجمع العلى فى پنداد . 00 

٠‏ ولعتمد الستشرتون - فيا يعتمدون ‏ عل عقد الوعرات العامة 
من وقت لاخر لتنظم أشاطهم » وأول موی دقدوه کان فى سئة ۱۷۸۳ 
وما زالت مؤامراتهم تشکرو حت اليوم . 

و وق العصر الحديك تقوم المؤسسات الدينية والساسة والاقتصادية 
فى ٠‏ الغرب ما كان يقوم به الاوك والامراء فى الاضی من الاغداق عل 
المستشرقين وحبس الأوقاف و النح على من يعماون فى حقل الاستشراق . 

ه وانجه الستشرقون واابشرون يمعاونة الاستعار إلى جال التربية » محاو لين 
غرس مپادی» الثربية الغربية فى نفوس السامین حتى يشبوا « مستغر بين » 


ف حياتهم و تشکیرم ٠‏ وحنی محف فى تفوسهم موازين الم الاسلامية 
( انظر ص ١١4‏ من مجلة «الاسلام » ممو1ه1-_1ى الصادد فى ۱٩‏ مارس 


سنة ۱۹۵۸ ) : 


۰۳۹ 


ه و لیس شاط المستشرقين موجها فقط إلى المسلدين » هم یفتحون عيو »م 
لكل الاتجاهات وم یقظون لكل حركة قد تموق سيرم أو تفسد خططهم ؛ فإن 
حارل أحدم أن يبدو مایدا أو يتخفف من أثقال التعصب تمد بقمة 
الستشر قين يهبون فى وجه يطالبوله بأن یکون « موضوعيا ء وأن يستخدم 
الطريقة الملبية ويلجأ إلى النقد ذى المستوى -العالى وهكذا . ومثال ذلك ما 
کتبه الفرد جيوم GCuilaume‏ ۸۱2۳00 تعليقاً على کنتاپ د تمد فى مک » 
من تأليف مو تتجمرى و أت ۲۲۵ .1۸ هاجم و وات ؛ لآن وات خرج 
عن الخط التقليدى للمستشرقين فى بعض الأتجاهات ( انظر ص ۱۳۸ من مملة 
« الاسلام » م1-19[19ق الصادر ف ۱۵ أبريل سنة ۱۹۰۸ ) . ۲ 

م ولا يعرف العقل ولا المنطق حدا لا يقوم به الستشرقون من تحریف 
للتادييخ الإسلاى » و نشویه لیادی" الاسلام و قافته » وإعطاء العلومات 
الخاطئة عنه وعن أهله » وكذلك عاهدون بكل الوسائل لیتتقصوا من الدور 
الذى لعبه الإسلام فى تاريخ الثقاقة الإنسانية . إن المستشرقين جميعاً فہم قدر 
مشترك فى هذا الجانب والتفاوت . إن وجد ينهم [ما هو فى الدرجة فقط ۽ 
قبعضبم أكث رقعصباً ضد الإسلام وعداوة له من البعش الآخر ؛ ولكن يصدق 
علیم جميماً آم آعداژه(۱) . 

و ذا كان الاستشراق قد تام على | کتاف الرهبان والبشرین فى أول لاس 
ثم اتصل من بعد ذلك بالمستعمرين ‏ فإنه ما ذال حتى اليوم يعتمد على مولاء 
وأولئك ولو أن أكثرمم يكرهون أن کدف حقيقتهم ويؤثرون أن مختفوا 
وراء تلف العناوين والاساء . 


(۱) انظر الیلات والكتب الى ورد ذکرها فى هذه القطة وخاسة العالم الإسلاى 
» الا لیر بة « he ۱/۵۵۱۱ World‏ » < والإسلام » الق تصدر بالإعجليزية فى کرالهی 
ب با کستان فى أعداد فبراير ومارس وأبريل ومابو لسنة ٠۹۵۸‏ وه موجز دائرة العارف 
الإسلامية » . 


روف 


۸ 


جدول رقم (۱) 

الستشرقون العاصرود 
عرق من تشاطه أنه مؤاف كتاب 0 الو دية ٤‏ الاسلام © ۰ 
سى . سی أدص O. O. Adams‏ 
اجلزی باشر التدريس ف الجامعة الاام‌يكية بالقاهرة افترة من الزءن 
العربية تحت العنوان الم ذكور . 

و3 

الاو ابر ام 
آستاذ فى الجامعة الكاثوليكية فى واشتطن . 
دواد فر مانم E. Ferman‏ 
من آلد أعداء الاسلام و کر الم تشرقين طعا فیه . له کتاب 
بالإنجليية عن « تاريخ السلین وفتوحاتهم » . 
آدو ۳۳ لمر ۷ ۲ .19 
أمريكى متعصب رأس تعر بر مجلة « العالم الاسلای » The Muslim World‏ 
الأ يكية لفترة من الزمن »> ومن خررى « دائرة ال معارف الإسلامية 0 
ومن الذن باشروا التدريس فى الجامعة الا بكية بالقاهرة عدة أت » 
٠عروف‏ بامجاهات تبشيرية سافرة . 
اريك سير ر دل 


مؤلف كتاب 0 أمة مد الای صدر بالا مجليزية ف سئة 1400 . 


© 03 سی ۰ اسر Arthur‏ 
٠ؤ‏ لف د ااعناصر الصوقية فى مد الذى صدر بالانجليزية فى سئة ۶ .۰ 


Arthur Jeffry اسر هیفری‎ e 
: معروف بتعصیه السافر ضد الاسلام والسلین . ومن که‎ 

- د مصادر تاريخ القرآن » » صدر بالإنجليزية فى سنة ۱۹۳۷ . 

« الكلات الدخلية فى القرآن » بالانجايزية . 

د اقرآن ككتاب دينى » صدر بالانجايزية ف سنة ۱۹۵۲ . 

۵ ت. و. آمئولر W. Arnold‏ .۲۰" 
إتجليرى اشترك فى تحرير « داترة العارف الإسلامية » و من کنبه : 

١‏ الدعوة إلى الاسلام» » ترجم من الإتجليرية إلى العربية تحت اامنوان 
الم كور . 

والخلافة, » صدد بالانجليزية فى سئة ۱۹۲ . 

« تراث الاسلام » صدر بالانجليزية فى سئة ۱۹۳۱ . 

© ا لولر تویئی Arnold Toynbee‏ 
ملیری له الا فيا کتب عن الإسلام والرسول فى كتا به العالمى « دراسة 
فى التاریخ . وتطوّم هنا شدید الخطورة لان الکتاب بت ان مراب 
موضوعية لتاریخ فى العصر الحديث فى نظر كثير من الناس وخاصة 


الشرقيين ؛ والعرب منهم بوجه أخص  .‏ 


۵ . . الرہ Bilder‏ 
قسيس سام فى تحریر «جة العالم الاس‌لای» التى آصدر بانجليزية 
فى ایکا . 


( ۳۶ ال#سکر الاسلای ) 


© الق رد ارہ A. Karlton‏ 

' أمريى کان مدیرا لكلية حاب ثم مين تائیا لرئيس جعة الیسات 
الا بكمة الترشيرية فى الخادج : 

۰ بع. ا ارسج J‘ Bisenberg‏ 


من حرری د دائرة العارف الاسلامية » . 


e‏ ل ابر نج Misenberg‏ .نا 
من حررى د دائرة العارف الإسلامية » 

۰ و. يفالو ۲ . ۷۷ 

. من محررى دداثرة المارف الإسلامية ۳ 

F. ۴۳ ف. بر‎ e 
. » من شر ه دائرة العارف الإسلامية‎ 

۰ ا. باملياءو A. Bagliaro‏ 
من مخررى ١‏ دائرة العارف الاسلامية» . 

J. Barth پاست‎ : ٠ 

» من حردی ء دائرة مار الإسلامية‎ ٠ 

٭ . بات ۵۷ B.‏ 
من حرزی د داثرة المعارف الإسلامية » . 

RB. 6۷ باست‎ ۶ 


من رری د دائرة المعارف الإسلامية » . 


oe 


۰ 


قسيس يسام فى تحرير مجلة ء الال الإسلاى » الأمبكية . 


ر راہ Browne‏ 
إنجليرى كان عضواً بالمجمع العلى العرن فى دمشق . 
ل. ل. بروارہ DL. UL. Brown‏ 


قسيس أمريكى يسام فى تعر بر جلة « الال الاسلاى » الأميكية . 


سی . سی ۰ مر O. O. Berg‏ 
من محرری د دائرة العارف الاسلامية » 


2.2 رو : H. Brau‏ .۳۲ 
من خررى ودائرة العادف الاسلامية ¢ 


E. .رز‎ Provensal روقشسال‎ .لء١‎ 


من حردی « دائرة المعادف الاسلامية » 1 


B. Bell ا بل‎ 


إنجليزى كثير الخطأ فى حدیثه عن الاسلام والقرآن . ومن كتبه : 


د أصول الاسلام فى ييئته المسيحية » » صدر فى سئة ۱۹۲۷ ۲ 


و الفرآن » » صدد فى سنة ۱4۳۷ . 


تو مقدمة القرآن » » صدر فى ۱۹۵ 1 


1۰: ۴ بال هر‎ e 


فر نسى و مولف کتاب « مقدمة القرآر » صدر ف ۰۱۹6۷ 


e‏ . لمم 6۴ , آلا 


من حرری « داثرة العادف الإسلامية » 


o1 


* ف . بول Buhl‏ 1۳۰ 
من محررى ١‏ دائرة العارف الاسلامبة » . 
۰ بن . ی .۰ ۳ Buchner‏ ,۲۰۱۲ 
من حرری ١‏ دائرة المارف الام لامية > . 
٩‏ ب . بير مسيم J» Podersen‏ 
دانیمرک ومن محررى « دائرة المعارف الإسلامية » . وکان عضواً باجم 
العلى العری فى دمشق والان آستاذ فى جامعة كو بنباجن . 
ds‏ 
قسيس يسام فى تحرير و مجلة الال الاسلاى » الأسيكية . 
۰ اسی. يعفر بم جع A. S5. Beveridge‏ 
من محررى « دائرة المعارف الإسلامية » . 
* سی ,۵۰ . گر Beeker‏ ۰ .8 
من حرری د داثرة المعارف الإسلامية «. 
۶ .نی ر A, A Tritton‏ 
من محرری « داثرة العارف الاسلامية » . 
e‏ -. تسُودى 01 . f‏ 
من محردى « دائرة العارف الاسلامية » . 
۰ ۳ تاسی مو یف رل Th .Jnynbol‏ 


من کبار حررى و دائرة العارف الإسلاسة , . 


ofr 


0 مود سی دول رک 56 ,1 
ألمانى معروف بعدائه للاسلام . له کتاب عن القرآن ‏ وکتاب آخر عن 
التایخ الاسلای ظور بالإنجليزية فى « ماسلة تاد ريخ الما 4 .۰ 


> ماینال Gaetani‏ 
اطالى وکان ءضواً باجمع العلى العر نى فى دمشق . 
© ا مرو شرا 20 .۸ 


من محررى » دائرة المعارف الاسلامية » . 


Griffni عريفق‎ © 

إيطالى وکان عضر أ بجع العلى العرى فى دمشق . 
e‏ مر رل Gottheil‏ 

کولومی وكان عضواً با جمع العلى العر لى فى دمشق . 
e‏ ل ٠‏ عو در Gauthier‏ .نآ 


فر أسى متعصب دینیاً وجنسا » كير التشبير بالاسلام والحقد عليه » من 
أتباع رينان فى فكرة یز الآديين ف السيادة على غيرم ( أنظر ص »۷ 
وما تما رت الو » ومن الجلد ۵ ينابر سنه ۱۹۲۵ ) من ١‏ جل 
جمعية الدراسات الشرقية . 


© مو دفر وى دغر ف 28 020001۳07 
من محررى « داكرة المعارف الاسلامية » له كتاب عن « الج » فيه كثير 
من الخلط والتشويه » ( أنظر ص ۱۳ من العدد ۱ » من الجلد 4 ء ينابر 
سنة ۱٩۲۵‏ من « جلة جمعية الدرسات الشرقية » . 


۳۳ 


of 


و امو فان WwW. Bjorkman‏ 


من حرری د دائرة المعارف الاسلامية » . 


إيطالى وكان عضو | باجمم العلى العر ی دمشق : 
ب ٠.‏ هویل Goel‏ .1 


من عررى « داترة المعارف الإسلامية » 

می دو سو Guy Dussaud‏ 

فر نمی وکان عضو | با مجمع العلى العربى فى دمشق 

J. H. Brestead #بمسى لقترى رشتیر‎ 

آم‌یک بدیر معبد الشرق الاوسط يجامعة شيكاغو فى أمريكا 
جم ءل. دطثيرا ‏ ۷:۵۵ J. della‏ .6 

من كيار محرری «دائرة المعارف الاسلامية » . 

A. ۳۲. ۵ دوممزسی‎ ٠ 2 

من حرى مجلة « العالى الاسلاى » الامريكية . 

2. M. Donaldson د ٠م . دوبالرسرن‎ 


قسيس آم‌یی يسام ف تمحر بر جلة «المالم الاسلای» الأمريكية ومن کنیه : 
۳۳۳ دين الشيعة » » صدر فى عام ۷ . 
«دراسات فى فى علم الاخلاق الاسلامية » » صدر فى عام ۱۹3۳ . 


دی يوه De Boer‏ 
من شحرری و دا أرة العارف الاسلامية ¢ وله کلب عن اة الاسلامية 
ترجم بمضپا إلى العربية . 


Dietrich یریس‎ 

من جردی و دائرة العارف الاسلامية 

B. Dinet ا دیفس‎ 

قرفبی شدید التعصب ضد الاسلام » له کتاب بالف نسية «الشرق والغرب». 
٠“‏ شیر مر 8 RB.‏ 

تجليزى ومؤلف ١‏ القوانين الاجتاعية فى القرآن » ۰ وهو دراسة مقارنة 
بين القرآن و التوداة فى القوانين الاجتياعية صدد فى عام ه 1٩۲‏ . 

2 . سر موف 30102007 H.‏ 

من حررى د دائرة المعادف الاسلامية » وله بعض االكتئب 

1. 7. Zettersteen mj . لك . ف‎ 

من كيار خررى د دائر ة العارف الإسلامية ۳ 

و .سمابر 5 O.‏ 

من محررى د داثرة العادف الاسلامية » 

H. Speyer سیم‎ . 2 

من حررى د داثرة المعارف الإسلامية » . 

M. Strech ر‎ 

من حردی « دائرة العارف الاسلامية » . 

عشي ةيم رو مسارم 


مؤلف د تاريخ احروب الصلييية صدر الجرء الثالك منه عام ۶ > . 


2۳۵ 


۰ . جر M. Smith‏ 
من حرری دائرة د المعارف الإسلامية » 

۰ نوك هر دع مو 7 Snouk Horgronje‏ 
مرلندی ومن محرری «داثرة المعارف الاسلامية » . حارب الاسلام 
والسلین بكتبه دكن ستفارا لمكومته ف شئون أندونسيا , 
له کتاب « الإسلام , . 

ه . .شرو عانم R. Strotman‏ 
آلای الآصل ومن محردى ٠‏ داثرة العارف الإسلامية , . 

» ب .ىرەك Sehrieko‏ .ظ 
من حررى «دائرة العارف الاسلامية » . 

* ج . لیف J . Shlaifer‏ 
من خررى « داثرة المعارف الإسلامية » . 

۵ “مويل صرسدر S. Mercer‏ 
آم‌یی وكان رئيس جمعية الدراسات الشرقبة الأمريكية الى تأسست 
ی مدينة حامبير بولاية أوهايو وكان لها فروع فى أوربا وکندا ء 
كا كان رئيساً لتحرير بجلة هذه اجنمعية . 

* سی . قاب اسيئر وئك van Arendonk‏ .0 
من #ررى د داثرة المعادف الإسلامية » . 

H. Fuchs .دوس‎ 2 ۰ 


من محرری د دائرد المعارف الا سلامية ۳۳ 


o 


« ل . ود ۵۵۵ .1 


من عررى « دائرة المعارف الاسلامية > . 


۰ ف .فو 2 V.‏ 


من #ررى « دائرة العارف الاسلامية » ۱ 


© ا. فیشر A. Fisher‏ 
ألما ی الاصل ومن ررى ١‏ داثرة الممارف الاملامية » 
۰ ال ر وکوان, 12۲۱ 
آلای الأصل ومن محرری «دائرة العارف الاسلامية » » صاحب أ كر 
موسوعة فى تاريخ الاداب العربية باللغة الا مانية » ومن مؤلفاته امامة 
الجمع العلى العربى فى دمشق » ( أنظر الاشارة إلى بض أخطائه التاريخية 
والعلمية فى مجلة الاسلام » صهاو1- اه نی قصدر بالانجليزية فىكرانثى ‏ 
با کستان ص ١4١‏ من عدد أول مابو سنة ۱۹۵۸) 


8. A. Kern .کیہ‎ e 
. » من حرری د داثرة العارف الاسلامية‎ 
A. Oour كود‎ .١ ٠ 


من محررى د دائرة, العارف الإسلامية » . 


15۰ Willson كوستى ولسرده‎ ٠ 


oy 


۱ J. H. Kramers ج .۵ .گر هرد‎ ٠ 
دائرة المادف الاسلاءية ء كثير الطمن فى الاسلام‎ ١ هو لندی من محرری‎ 


وصاحب میول 'شيرية سافرة . 
سسس 


Longworth Dames jf لو كو وست‎ ۰ 


من حرری د دائرة المارف الاسلامية » . 


ها سا لو یشی Luwichi‏ ,۳ 


من حرری « داثرة المعارف الاسلامية » . 


6۲02۲0 Lewis ب . لوسی‎ ٠ 
» » إتجارى له مقالات كثيرة و مض الکتب منها ه العرب فى التاریخ‎ 
ر ر‎ 
. صدر فی عام 1۹0۰ والان أمتاذ جامعة لندن‎ 
RB. Levy امفى‎ ٠ - ۰ 
: متجصص فى الدراسات الاجتاعة الإملام 3 ومن که‎ 
۰۱۹۳۳ مقدمة لدرامة عم الاجتماع الاسلای صدر فى عام‎ 
ا ايکل الاجاعی للإسلام 2 ظبر ف عأم ۷ 2 و لصدر‎ 
. فى أجزاء متتالیة‎ 
G. Marsais ىم . فاسان‎ ۰ 


من حرری « دائرة العارف الاسلامية » . 


H. Maney ماسی‎ 2 


فر نسی ويعرف من هو لفاته کتاب ١‏ الاسلام » ؛ صدر فى عام ۳۰ - 


ofA 


۰ ل ۰۱۰ مرل 


"۲ Menzel من‎ 


من محرري د دائرة العارف الاسلامية » . 


© سبى * مو رسو لہ Morrison‏ 

أمريى ومولف کثاب « التوتر السيامى والاجتاعى والدينى فى الشرق 
الاوسط » عام ۱4۵4 . 
مه ف. ميو 2 Minorski‏ ۲ 


من حررى ود داثرة العاری الإسلامية « والآن أستاذ يجامعة كبردج 7 


3 تاليفو Nalino‏ 
[يطالى وكان عضوا با مجمع العلى العربى فى دمشق . معروف یک باه 
ضد الاسلام 


۰ 2 .سس * برع S. Nyberg‏ ۱۰ 
من محررى «دائرة المعارف الاسلامية , 


م . شس 
كان محرراً فى مجلة العالم الاسملامی د الأ يكية » 3 
۵ ره شاد سر Hartner‏ 


من حرری د دائرة العارف الاسلامة 8 


۳۹ 


۰ قاد ماد Hartman‏ 
ألمانى الاصل وکان عضوا باجمع العلى العربى فى دمشق ويعرف 
من مو لفاته « الاسلام والقومية » . ظبر فى عام ۱44۸ . ' 
0 


ه 2اوسب دن H. Dunne‏ 
من صل ألمانى وبعيش فى أمريكا ان . يسمى نفسه جال الدين ویمرف 


من مرافاته « مقدمة لدراسة التربية فى مصرء بالإتجليزية . ۳ 


ه ماود سر 0 .2 
آم‌یی نها فى بيئة تبشيرية فى تركيا ونخصص ف التاديخ الاسلاى 
والشئون البركية . كان أستاذا فض الجامعات الام بكية م لا 
اؤمسة فورد فى بيروت له بعض القالات ولا تمرف له كاب تذاكر. 


۰ . هر سى M. Hautsma‏ 
هو لندی وکان عضوا باجمع العلى العرلى فى دمشق ومن مرری « دائرة 
العارف الاسلامبة 6 ۰ 

ه هو فقس J. Horovits‏ 


الما الاصل من عررى , دائرة المعارف الاسلامية » . 
۾ ۰۱ هو ۳۳ A. Hongman‏ 

من محرری « داثرة المعارف الاسلامیة » 
۰ ۱ج . هو عادر A. J. Huisman‏ 


من حردی و داثرة المعارف الاسلامية , . 


9:۰ 


8. Heller .شر‎ ۵ 


من حررى د دائرة المعارف الاسلامية 3 


ه و . م 1 W.‏ 


دن مخررى « دائرة العارف الاسلاسة » 


© شوت Huart‏ 
سک 


من المستشرقين الشپورین بالأخبط فى عرض الاسلام ومن محررى 
0 دائرة المعارف الاسلامبة e4‏ 


M. Watt مم وات‎ e 

اجليزى له بعض المقالات ومن كتبه : 
- دالج والاختيار فى الاسلام ‏ , صدر فى عام ۱۹4۸ . 
ی د عمد فى م5 » . صدر فى عأم ۱۹۵۳ 


J. Walker چ »دوکر‎ ٠ 
من محررى د دائرة العادف الاسلاسة » ومؤاف کتاب د ملاع‎ 
. ۱۹۳۹ من التوارة فى القرآن » » صدد فى عام‎ 


P. Wittek dl .و‎ e 


من حرری و داثرة المعارف الاسلامية » . 


TN. E. ۷ ۲ ب ۵ . ور‎ © 


من خررى «١‏ دائرة الممارف الإسلامية 2-5 


الك 


C. Young اع‎ . e 
آم‌یی مارس التبشیر فى ابران » کان أستاذاً فى قسم الدراسات الشرقية‎ 
جامعة برنسكون فی آم یکا والان مد بر همذا القسم و مساشار‎ 
وذادة الخارجية الام يكية فى شئون الشرق الاوسط وخاصة فى شون‎ 

إيران . له مقالات متفرقة ولا يدرف له كتب تذكر . 
ه لوایرسی و اپار خیم J. Welhausen‏ 
آدای الاصل ۱۸٤٤‏ ۱۹۱۹ اشتهر بتعصبه ضد الاسلام وتشويه 
مبادئه » يعرف من کتبا د تاريخ لبود » . 


جدول رقم (۲) 


الخطر ون من المستشر تین 
الین تعد كنا باهم حجة بين الغر ببين أو لارام شبه حجية بين المسادين 


٠‏ ام آسری . [ .ظ 

جايرى و بالتعصب ضد الإملام والمسلبين ومن حررى « دائرة 
المارف الإملامية » والان أستاذ يجامعة كبردج ومن المؤسف أنه أستاذ 
لكثير من المصريين اذن تخرجوا فى الدرامات الاسلامية واالغوبة 
إنجايرا . ومن كيه : 

- الاسلام اليوم «صدر فى عام ۰۱۹6۳ 

٠ ۱۹6۷ مقدمة لتاديخ التصوف » صدر فى عام‎ ١ 

۰ ۱۹۵۰ التصوق » صدر فى عام‎ ١ 


سب د ترجة القرآن » صدر فى عام ۰ ° 


© الهر د هی وم A. Geom‏ 
إنجليزى معاصر اشر بالتعصب ضد الاسلام . حاضر فى جامعات [نجاتر| 


وأمريكا . وتغلب على كتابته وآدائه الروح التبشيرية . ومن‌کنبه «الاملام» 
ومن الوسف أنه تخرج عليه كثير من أرسلتهم الحكومة الصرية فى بشات 
رسمية للخارج لددامة اللغات الشرقية . 
٭ بارون, لارادی ۳ Baron 02۳۳2 de Vaux‏ 
فرنی متعصب جداً ضد الاسلام والمسلبين . سام پنصیب بادز فى 
حر بر « دائرة العادف الاسلزامية » . 


ودف 


H. A.B. Gibb اق مت‎ 

اکر ستشرق انجلترا العاصرین . كان عضواً پاجمع اللغوى فى مصر 
والآن أستاذ الدراسات الاملامية والعرببة فى جامعة هارفرد الأميكية . من 
كباد محررى و تاشری « دائرة العادف الاسلامية » . له کتا بات كثيرة فبا 
عق وخطورة وهذا هو سر خطورته . وم نکنبه : 

«طريق الاملام » آلفه بالاشتراك مع آخرين وترجم من الاتجليزية 
إلى العر ية تحت العنوان ال ذکور . 

_ « الاتجاهات الحديثة فى الاملام » . 
سدق قرو رات کے روم إن انر عزف اران کرر: 

- المذهب المحمدى » صدر فى عام ۱۹6۷ وأعيد طیعه . 

حو الاملام واجتمع الغر 3 » یمدر فى أجزاء وقد اشترك معه آخرون 
ق التأليف وله مقالات أخرى متفرقة . 

* مولم ر Goldizber‏ 

مجرى عرف إعداثئه للإملام و خطورة کت با ته عنه ومن حرري ودائرة 
المعارف الاسلامية > . کتب عن القرآن والحديث ومن کنبه « تاریخ مذاهب 
النفسير الاسلاى « المترجم إلى العريبة تحت العنوان السابق . 
© موه مابا2د J. Maynard‏ 

آم‌یی متعصب كان يسام فى تحرير « مجلة جعية الدراسات الشرقیة» 
الأمريكية . و خاصة باب الكتب الجديدة التى لما صلة بالاسلام و بالشرق على 
العموم . ( أنظر ‏ مثلا م ص ۲۲۷ وما بعدها من العدد ۲ » من اج لدم , 
أبريل سنة ۱۹۲4 من الجلة المذكورة . 


ok 


* سب .ص و گر ۳ M.‏ .8 

مسلارق ماشر ا بعداثهااشد يد للإسلام » مؤسس مجلة «العالم الإسلاى » 
الآ بكية التبشير ية » مولف کاب « الاسلام تحد لعقيدة , صدر فى سنة 
۰۸ ؛ وناشر كتاب « الاسلام » وهو جموعة مقالات قدمت لژ رالتشيرى 
الثانى فى سئة ۱۹۱۱ بلکنو فى المند . و تقدير] لجبوده التنشرية أنفاً 
الأ ص يكيون وقفا باسمه على دراسة اللأهرت وإعداد الميثرين . 


* عزی عطي سو سمال 
نضری سی راح اسان ما الیک رای وش اسف 
جامدات أمريكا » شدید الحقد على الاسلام والسلبين وكثير التحریی لتعالم 
الاسلامية . يستعين على الحقد والتحریف بكونه بعيداً عن مصر و السلمین + 
له بعض الکتب عن الحروب الصليبة . 


5 2 . فوودء G. von Grunbaım gli»‏ 
من أصل ألمانى يبودى مستورد إلى أمريكا التدریس جامعانها وکن أستاذآ 
يحامعة شیکاغو ۰ من ألد أهداء الاسلام . فى جي عكتابائه تخبط واعتداء على 
القم الاسلامية والسامين ؛ كثير الكتابة وله معجبون من المستشرقين . 

ومن كتبه : 
- د إسلام العصور الوسطى » صدر فى عم 154 
١‏ الأعياد المحمدية » صدر فی عام 14۵۱ . 
-- « حا و لات فى شرح الإسلام المعاصر » صدر فى عام ۱۹6۷ . 
« در اسات فى تاريخ الثقافة الإسلامية » صدر في ام ع۱۹۵ . 
سس و الاسلام » جموعة من القالات المتفرفة » صدز فى عام ۱۹۵۷ . 


۶ ۵ 


( ۳۵ - اافکر الاسلای ) 


وا وحدة والتنوع فى الحضارة الاسلامية » » صدر عام ۱۹۵۵ . 

* فلب می P. 8. Hitti‏ 
لینای مسیسی تأمرك »كان استاذاً بقع الدراسات الشرقية بجامعة بر فستون 
بأمريكا ثم رئیا لهذا القسم > وهو الآن پالماش . من ألد أعداء الاسللام » 
و تظاهی بالدفاع عن القضايا العربمة فى أمريكا » وهو مستشار غير دی 
لوزارة الخارجية الأمريكية فى شئون الشرق الأوسط ء يحاول دائماأ أن ينتقص 
دور الإسلام فى بناء الثقافة الإنسائية ويكره أن ينسب للسابين أى فضل ؛ ققد 
کتب ‏ على سبيل المثال ‏ ف « داز رة المعازف الأامرريكية » طبع سئة ۱۹6۸ 
تحت عنوان « الآدب العرق »ص ۱۲۹ يقول : « ول تيدأ أمارات المياة 
الاد ببة الجديدة با لظهور إلاف ن القع | الأخير من القرن التاسع عشر » وكان 

الكثرة من قادة هذه الحركة الجديدة فصادى من لبنان تعلبو | واستوحوا من 
جبود الميشر بن الس يكين . . ومحاولات «حتی » اتتقاص فضل الاسلام و السلین 
ليست فقط قاصرة على العصر الحديث و لكنها تطبق على جميع مراحل التاديخ 
الإسلاى کا هو موضح فى كتبه التى نذكر منها : 00 

- د تاريخ العرب » ظهر بالإنجليزية وأعيد طبعه عدة مات وهو ملى. 
بالطعن فى الإسلام والسخرية من نيبه وكله حقد وسم وكراهية . انظر مثلا 
مجلة د الإسلام » الإنجليزية راما 41 الى تصدر فى کراتشی -- با کستان 
ص ۱۳۸ من عدد أبريل سئة ۱۹۵۸ » ص ۱4 من عدد ول مابو سئة ۱۹۵۸ 

و تاریخ سوريا » . 

- واصل الدروز ودياتهم » ؛ صدر فى سنة ۱۹۲۸ . 

* » جه فيسياك A. J. Wensink‏ 
عدو ادود السلام ونييه »كان عضواً بامجمع الفوی الصری ثم آخرج منه 
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عل آثر أزمة آثارها الدکتور الطبيب حسين امواری مولف «سكتاب 
و للستشرقون والاسلام » صدر فى سنة ۱۹۳۷ ۰ وحدث ذلك إعد أن فشر 
فنينك رأيه فى القرآن والرسول مدعیا آن الرسول ألف القرآن من خلاصة 
الكتب الدينية والفلسفية التى سبقته » انظر ١‏ المستشرقون والإسلام » 
ص ۷۱۰ وما بمدها . هذا والمعروف لفينسينك كتاب تحت عنوان ه عقيدة 
الاسلام » صدر فى مسة ۰۱۹۳۲ 
6 کنت کہا 6 1 

أمريق شدید التعصب ضد الإسلام . تام بالتدرپس ن الجاءمة الأمريكية 
بالفاهرة لفترة من الوقت ر الآن دئيس تحرير علة « العام الإسلاى » الم بكية 


التیشیر بة ورئيس قم اللاهوت ال سيحى فى هار تفودد « ومتعهد » مبشرين ومن 
كتيبه د دعوة المگذلة» > صدر ف عام ۱۹6 5 


e‏ لوی ماس ونه Massignon‏ .یز 

أكر مستشرق فرنسا الماصرن » وستشار وذادة الستعمرات 
لمر نسية فى ششون شمال [فريقيا » و الراعی الروحى للجمعيات التبشرية الفر ية 
ی مصر . زار العالم الإسلاى أكثر من مرة وخدم بالجيش الفرفسی خمس 
سنوات فى الحرب العالمية الأول » كان عضوآ پاجمع اللغوى الصری واجمع 
العلى العرف فى دمشق » متخصص ف الفلسفة والتصوف الإسلاى » و من کنبه: 
د الحلاج الصوق الشبید فى الاسلام » ؛صدر فى سنة ۰۱۹۲۲ وله کتب وأحات 
آخری عن الفلسفة والتصوف.وهوم نکبار حرری «داثرةالعارف الإسلامية ». 


2.8. Macdonald ۰. دږ بيه ما کروباتر‎ e 
آم یک من أشد التعصبین ضد الإسلام و السلمین » يصدر فی كتا باته من‎ 


۰۱:۷ 


روح تبشيرية متأصلة . من كيار محررى « دائرة العارف الاسلامیة»و م ن كته : 
وتطور ع ل الكلام والفقه والنظرية الدستورية فى الاسلام » صدر 
فى سنة 14.8 . 
د الموقف الدینی والحماة فى الاسلام » صدر فى سنة ۱۹۰۸ ۰ 
۳ ما یات هم سيم M Green‏ 


سك ر تي تحرج مجلة « الشرق الأوسط » . 


٠‏ كبر ضودى 
مسيحى عراق . رئيس قسم دراسات الشرق الأوسط يجامعة جون. 
هوبکنز فى واشنطن > ومدير معد الشرق الاوسط الاحاث والربية 
بواشنطن » متعصب حقود على الاسلام وأبنائه ومن كتبه المشحونة 
بالطعون والاخطاء « الحرب والسلام فى الاسلام » صدر فى سئة ۰۱٩0۵‏ 
وله مقالات آخری» . 


۰ د.سی. مرو دوب Margoliouth‏ .8 1۰ 
إنجليزى متعصب ضد الاسلام ومن محرری « داترة العارف الإسلامية » › 
كان عضنو بامجمع اللغوى المصرى واجمع العلى فى دمشق : ومن كتبه : 
5 « التطورات السکرة فى الاسلام » صدر فى سنة ۱٩۹۱۳‏ ۰ 
-- ومد ومطلع الاسلام » » صدر فى سئة ۱۹۰۵ . 
بت د الجامعة الإسلامية » »> صدر فى ممئة ۰۱۹۱۲ 
۰ “٥ا‏ : سکول وله BR. ۵. Nicholson‏ 
كان من أ در مستشرق [نجلترا المعاصرين ومنعررى د دائرة العاری » . 
تخصص فى التصوف الاسلاى والفلسفة وکان عضوا باجمع االفری 


رای 


الصری . وهو من النکرین على الاسلام أنه دين دوحی ویصفه بالمادية 
وعدم السمو الانساق . ومن که : 

د متصوفو الاسلام» ۰ صدر فى سنة ۱۹۱۰. 

« التاريخ الأدى للعرب » » صدر فى سنة ۱۹۳۰ : 


۰ هارف هول 
رئيس تحرير « مجلة الشرق الاوسط الآمبكية . وخطورته أنه بوچه 
سياسة مجلة من آهم الجلات المنية بشئون الشرق ال وسط السباسبة والثقافية 
فى العصر اديت . 

E. 12615 فرق لانتس السرعی‎ e 
فر آسی ۱۸۷۲ ۱۹۳۷ . من حردی دائرة المعارف شدید التعصب‎ 
ضد الاسلام ووالقد عليه » مفرط فى عدائه وافتراءاته ادرجة أقلقت بعض‎ 
من ۱ »من الجلد 4 ينار‎ ٠١ ٠١ص الستشرقین أتفسهم (أنظر‎ 
ججلة جمعية الدراسات الشرقية » الأ يكبة ومن کتبه‎ ١ سئة ۱۲۵ من‎ 
. > د الاملام‎ 
. » الطائف‎ « 

۶ بوسف سامت J. gehacht‏ 
آلاف متعصب ضد الاسلام والسللین له کتب كثيرة عن الفقه 
الاسلای وأصوله . من محررى د دائرة افمارف الاسلامة ودائرة 

ممادف الملوم الاجتياعية . وآثپر کتبه : , أصول افقه الاسلای . 


6:6 


جدول دق (۳) 
بعض الکتب الخطيرة 


المشوهة للإسلام ء والشائعة الانقعار أو لها شبه حجية عند ااسامين 
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The Bncyelopaedia Of Islam « د دائر المعارف الاسلامية‎ 
4 ۳ ۳ EEE 

صدرت بعدة لغات حية ويعاد طبعپا فى الوقت الحاضر ؛ وقد ظبر 

بعض أجراء الطيمة الجديدة بالفعل . 

د موجز دارة المعارف الاسلامية « Shorter Eneyolopaedia‏ 


Islam 2‏ 0۶. 
د دائرة معارف الدبن والأخلاق « Anecyelop ıedia Of Religion‏ 
( القالات المتعلقة يموضومات إسلامية ) . And Bthics‏ 


« دأئرة معارف الملوم الاجتياعبة » 806121 Bnoyclopaedia Of‏ 
سس سم 
( الموضوعات التصلة بالاسلام والمرب ) Sciences‏ 
» دراسة ف التارخ € 
ا 
( القسم التصل بالإسلام ودسوله ) من تأليف آرنولد تويقى : 
A. Toynbee‏ 

الوت 
57 حیاة مد > من تأليف سیر و ليام مو بر 35012 ,۲۲ 
الإسلام » من تأليف الفرد جوم : A. Geom‏ 

اک جوج ۔ سے ی 
0 دين الشيعة » من تأليف د.م. دو الدسون . M. Donaldson‏ .0 
١‏ تاریخ شارل الکبیر » من تأليف اس تيدبن Bishop Turpin‏ 
2 الإسلام | علبر بالفر نسية من تأليف هثری لامنس 2012628هر1 ۲۰ 


« الإسلام » ( تحد لعقيدة ) ظبر بالانمجايزية من تأليف البشر : ذورعر 
S. M. Zweimer‏ 
ه دعوة المثذنة , ظبر بالإنجليزية من تألي ف كينيت كراج : عود0 .& 


د الاسلام اليوم » بالا تجلیز ة من تأليف ا.ج . آدبرى 4.3١ Arbrry:‏ 

لترجمة الانجليزية من وضع | .ج . آدبرى 

د تاريخ مذاهب التفسير الاسلای » ظبر بالآلمانية وترجم إلى العرية . 

من تأليف جولد زمر : Goldziher‏ 

« تاريخ العرب » ظهر بالاجليزية والعربية وطبع عدة طبعات » من 

تأليف قيليب حتى . 

« الهودية فى الاسلام » ظبر بالاجایز ة ن تأليف (راهام كاش . 

« عقيدة الاسلام » ظبر بالانجليزية من تأليف ١.ج‏ . فيسينك : 
Wensink‏ 

« الحلاج الصو الشپید في_الإسلام » ظبر بالفرنسية من تأليف لوى 

1. Massiggon ماسشون‎ 

« الحرب والسلام فى الإسلام » ظبر بالانجليزية من تأليف بجيدى قدو رى 

« آطور عل الکلام والفقه والنظرية الدستورية فى الإسلام» 

ظير بالايجليزية من تأليف د ب . ما کدو نالد Macdonald:‏ .8 .2 

« الاتجاهات الحديثة فى الاسلام » ظبر بالانجايزية وترجم إلى العر بية ؛ 

من تأليف ه ۱.د . جب: قطن 

« طريق الإسلام » ظهر بالانجليزية وترجم إلى العر بية من تأ ليف جاعة 

من المستشردين اشترك فى تأليفه ونشره ه. ١‏ . ر . جب 

« التصوف ف الاسلام » ظهر بالابجليزية وترجم إلى العريية من تأليف 


Nicholson شکاسون‎ 1 


د مصادد تاريخ القرآن » بالانتجليزية من تألف آرثر چیفری : 
Arthu Jeffry‏ 

« أصول الاسلام فى بيثته المسيحية » بالانجليرية من تأليف ر . بل : 

R. Bel! 

د مقدمة القرآن » بالانجليرية من تأليف ر . بل 

د الاطورات الميكرة فى الاسلام» بالانجايزية من تأليف د . س 

2. 8. Margoliouth : عمرجوليوث‎ 

د تمد ومطلع الاسلام » بالائجليزية و لنفس الولف 

« الاسلام » بالانجليزية ولنفس الولف 

« الجامعة الإسلامية » بالإنجليزية ولنفس الؤلف 

د قنطرة إلى الاسلام » ظبر بالانجليدية من تاليف أريك بیان 

« إسلام العصور الوسطى » ظبر بالانجليرية من تأليف ج . فون 

G. von Grunebaun : جرو نياوم‎ 

« الاسلام » #وعة مقالات متفرقة ظبرت بالإتجليزية لو لف السابق . 

د الأعياد” اد اس بالإنجليزية ولنفس المؤلف 

و الوحدة الوحدة والتنوح فى الحضارة الإسلامية » بالاجليزية ولنفس ااوف 

د دراسات فى تاريخ الثقافة الإسلامية » بالانجايزية و لنفس الولف 

عاولات . . . فى شرح الاسلام المعاصر بموعة مقالات ظبرت بالاتجليية 

لفس المؤلف . . 


الر رميات : 


د جلة العالم الاسلای ۰ "he Muslim‏ 44 تشيرية تصدر 
بالا مجليزية هاد تذورد بأمريكا و توذع فى جع أنحاء العالى . 


۾ ١‏ جلة الال الاسلای » مسمس ادفصكة Monde‏ مرا لة تشيرية 
تصدر با افرفسية فى فرنسا وتوزع ق جيع أنحاء الما . 
ه د مجلة جممية الدراسات الشرقية » أنشأها الستشرقون الامی‌یکون فى جامبير 
Gambier‏ بولاية أو هايو منط0 وکان ا بعض فروع فى أوربا وکندا . 
ه « 2 شئون الشرق الأرسط, . تصدر بالانجليزية فى أمريكا و حررها 
عدد من المستشرقين المعادين للعرب و المسابين واهت‌امبا موجه فى الدرجة 
الأولى إلى الجوانب السياسية . 
ه « مجلة الشرق الأوسط , جلة أمريكية سياسية تتعرض الإملام من و قى 
لآخر فى بعض القالات . . 


wor 


کناب" لرا“ 1 


5 مين" 


اجون اا 


(©) دراسة للاستاذ الاکتور حسين مؤاس أسعاذ التاريح الاسلای عامعذ ل#اهية . 
لهرت بالملحق الأدبى بريدة الأهرام « آهی‌ام الجمة » وجضمن عرضاً ليلا ومناقفة 
الفكر الاستهبرانی من واقم (قاجه العلدى . 


د هدا « الكلام الفادغ » هو الحديد واتار اللذان حار بنا ۳۳ أعداؤ نا 
والحديد والنار لا يقابلان إلا بالحديد والثار . وق میدان العم الحديد والثار 
هما العمل والعمل الطو یل . ۰ » 

ممم 

هذا واحد من عشرات الكتب الى تنشر هنا كل شر .. 

كتب كثيرة یکتها الأعداء والخصوم 

مما کان رأينا فيا » فإ'با ثل خطة وجبداً وسنوات من العمر . . 


با أسلحة عاربوتنا ما . أسلحة تنفعهم فى المعركة » لا مجرد فقا قمع يامب 


ما الهواء ثم تنلاشی . . 

إننا قد نسخر مها ء ولکنبا فى الهاية توذینا . . إنها مم يستقر 
فى الجسد . . 

وماذا تفعل نحن لتق هذا السم ؟ 


هل تتجاهله ونقول : کلام ارخ ۱ 

هل نکتن قال ننشره فى فنا نطمكن به أ نفسنا على أن كل شىء یر + 

إن هذه الكتب تشر فى الدنيا كلها على نطاق واسع . . 

و الرد عليها لا يكون إلا فى الدنيا كلبا وعلى نطاق أوسع . . 

وذلك يتطلب عملا شاف 5 

وهذا با لضبط هو و اجنا اليوم : العمل الشاق . . 

إن انا لا تحترم کتاباً يكتيه صاحبه وكأنه يتسلى : کلتان من هنا 
وکتان من هناك وعنوان . . وهذا هو الكتاب . . 

و لكن الدنيا كلبا حرم أى مؤاف جاد . 

سس 


هما کان موقف القادى. منك » قرو يشعر أنه مرغم عل احترامك . . 


Soy 


ولیس ف الدننا شىء آدعی لارام من العمل الجاد . 
إننى لا أعرض هذا الکتاب لاس القاری أو لامون عليه آم خصومنا . 
إننى أعرضه لاهیپ بأهل العلم : قرموا واعملوا ۰ ذا کنتم تريدون 
أن يزيد احترامئا فى قلوب الناس . . 
م الولف :لم يغممنا رم تفهمه : 
هذه عاولة لائماز تارتضنا الطويل ى نيف ر .هم صفحة حاول جاستون 


فبيت أن يقدم « بانوراما » لتاریخ الإسلام . 

والطر يقة ای سار عليها طريقة معر وفة انيما یره فى تلخيص تواديخ غيرنا 
من الآمم ء وهی عرض التارييخ عن طریق صفحات مختادة من أقوال المؤرخين 
والكتاب المعاصرين لكل فرة من فترات هذا التاريخ إذا أمكن . 

ودبمة ال لب فى أمثال هذه الکتب هی تحديد الاتجاه الذى سيسير عليه 
الكتاب ثم فى اختياد الصفحات بناء على ذلك الاتجاه » وأخيراً الربط بيا 
بعيادات ختصر قدر الامكان . 

وهنا خطورة هذا الطراذ من التأليف لان المؤاف مما اجتبد فى عری 
الانصاف فى الاختبار لا مكن أن يتخاص من شخصيته وميوله » ولا ءکن 
بالتالى أن سول إن الکتاب لیس من تفه وتوجبه , أو أنه لا عثل رأيه . 

فالکتاب ليس كتابه من ناحية » لاه جموع مختارات . 

والکتاب کنابه من ناحية آخری » لاله هو الذى اختاد ورتب 
وربط التفرعات . . 

وهو منقود سیب الاختیار . . 

وهو منقود مرة آخری بسیب الربط و التوجیه . . 

وقل أن آلف رجل كتابا عل هذا الهج ْم سل من النقد الشدید . - 
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و اف هنا فرنسی . والفرنمى » مهما بلغ عليه » ومپما قيل عن تجرده 
لا مكن أن ترضی نفسه بإنصاف العرب وااسلبین حال . . 

. كان مديرا لحف الفن الإسلاى سنو ات طويلة‎ KS 

وقدکتب تارضا ماما لمصر الإسلامية مرتين . ٠‏ 

وترجم کتاب الایام لطه حسين ویومیات نائب فى الأرياف لتوفق 
اشکم وعرحة قصص « بنت اشیطان » محمود تسمور . 

وکنابه النی ألفه مع لوی هو تکور عن مساجد القاهرة معروف . 

وهو النی نشر جزءأ كبيراً من خطط القربزی . 

وقبل أن يصدر کتابه الذى نمرضه اليوم نشر قطعة كبيرة من بدائع 
الزهور لابن إباس بعتوان لطيف : يوميات رجل من الأوساط من 
أهل القاهرة . 

وهو [ذن رجل كان من النتظر أن يعرفنا جداً . 

وكنا تحسب أننا تعرقه جيداً . . 
e‏ هذا الحقد القديم المتجدد : 

و لک نكتابه هذا يدل على أننا كنا مخطئين فى الأمرين معا . 

فلا نحن عر فناه » ولا هو عرفنا کا ينبئى أن يعرف الناس الناس . . 

وفى عرضه امجهد لتاريخنا قاتنه م الحقائق النى سيرت هذا التاريخ . 

استحوذت على اهامه حوادث السياسة والوقائع واطروب ۰ فضی ينا بع 
قبام الدول وسقوطیا والحروب ووتائما . . 

وفاته أن المرب والمسلمين تارا آخر غير هذه السللة الطويلة من دقائع 
السياسة والميادين . . 

فاته تاريخ اجتمم الاسلای كيف تکون وکیف تام . وتاريخ اللغة العر بية 
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كيف سارت من الخليج إلى احبط وتاریخ الحضارة الاسلامبة وهو فى الواقع 
کتاب تاريخ آمنا جيعاً . . 

فايس بين فصول کنابه فصل و احد عن انتشار الاسلام كيف كان . 

رایس هناك سطر واحد عن لغة المرب وكيف أصيحت لنة الملايين . 

ولاذكر فى کتابه لنواحى حضارتنا .کل ما هناك هو أنه يقف فى نباية 
الکتاب فيقول إن حضارتنا ركدت بعد القرن الخامس عشر نیا لم قم على 
أساس حضارة اليونان ! 

وهذا أيجب ما سمعثاء من مو رخ . 

وهذا أغرب ما عکن أن يقول عم له هذه الخبرة بتار ييخ المسامين 7 

إن صاحينا جری فى تيار هذا الخيال الفرنسی الذى يعود إلى حضارة 
الإغريق بكل شىء . والورخون فى الدنيا كلبا قد نرعوا عن ذلك الوم النی 
ساد الشکر الاورون إلى الحرب العالمية الأول . . . 

لان حضارة آورو بااليوم ليست استمراوا لحضارة الاغريق . ولو كانت 
استمرارا لها لکنا تقول اليوم ببذا الشطط الذى تاله أفلاطون ف ٠‏ ابجمبودية » 
داعبا إلى جعل اج فى أيدى طائفة عتتارة من الناس يتصاهرءرن فما بيهم » 
وطدون أطفالهم بسورة جماعية » ثم تر بيهم الدولة محافظة على سلامة انس 
الممتاز . . وماذا أقول ؟ : ألا يعرف ااؤلف أن آحدا من الشموب لم يدرس 
أرسطو کا درسناه ؟ وإن قوما لم مبتموا ببطليدوس6 امتدمئا به . ؟. . 

رلکتی أعود تأقول إن اف فر نى والفرنی لا يغهم العربى أبدا . 

هناك ستار من الحقد عند أصما بنا أبناء فرفسا يحول بيهم ودين أن فپمونا 

حقد قدم يرجح إلى الحروب الصلبيية » والةر نسيون یمتقدون آنا كانت 
حربا بين فرنسا والاسلام . . 

وحقد جديد بدأ سنة ۰ عندما اعتدى الفر نسيون على الجرائر . . 
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حقد على عرب المغرب لام لم يسابوا لفرنسا و یقدمو| بلادم هدية 
ها . وحقد على عرب الشرق انبم ل يتركوا [خوانبو لها تفعل جم ما ترید . . 
وحقد لان فرذسا لا تعرف كيف ترج من المشكلة ای أوقعت نفسبا 
فيها فى المغرب . . داحت الجهورية الرابعة وستروح اجوورية الخامسة . 
ملك الألوف وضاعت اللاس. . 
قد نحن ضيته وحن ناره الى تقد . . 
حقد يفسد كل ما يكتبه الفرنسون عنا فلثر إذن كيف أفسد الحقد 
هذا الكتاب . 
ه الثمويه يبدأ من المفحة الاول : 
يبدأ ذلك من الفصل الآول عن محمد صلوات الله عليه . . 
وهو كغيره من المستشرقين الفرنسيين يردد نفس الأفكار الى حالت بين 
جمبور قرائهم وقهم صاحب الرسالة عليه السلام . 
2 من هذه الاساطیر مثلا أن بنى أمية كانوا قبل الاسلام أغنى وأعز من 
بی هاشم . . 
مع آنبم يعرفون أن أعلا ذروة باغها قرشى قبل مد صلى الله عليه وسل 
كانت عبد المطلب » وهو ابن هاشم وجد النى المباشر . 
وأن بی عبد ثمس بن عبد الدار کانوا أفقر وأضمف بكثير من پی 
هاشم بن عبد مئاف . 
وهو إعتمد فى حوادث السيرة على كتاب البدء والتاديخ للقدمی » 
و المقدسى من أهل القرن الماشر . 
وهو يصور لقرائه أن القرآن الكريم کتاب غير منزل . 
ونحن لا نطالبه بأن يمتقد ما نعتقد فليس من الضرودی الا يكتبه 
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عن الاسلام غير مسل » ولکن مان المسلمين بفبهم و آلوهية رسالته» 
هو الاساس الذی یقوم عليه الکیان الاملای كله . لايد أن يقول الورخ 
لقرائه ذلك : ولايد أن يعينهم على إدراك قوة هذا الاعان حى يضعوا 
أيديهم على سر القوة فى تاريخ المسلمين . 

آما إلقاء الشك والسخرية فيترك القارىء وهو لا يدرى كيف حقق 
المسابون ذلك كله . . 

وعلى هذا فان عمدا النى يصوره أو لك المستشرقون ليس مدا دسول 
اه الذى نحن على دينه . إنه رجل من صنع خيالهم وتصورم . 

وإذا كان عمد صل الله عليه وسل هو عماد تاریخ الاملام كله ۰ فاں تاريخ 
الاسلام الذی یصوره أولتك الستشرقون لیس تاریخ الاسلام 

ولكن فييت تم هذا الفصل عن السيرة پمپارة لطبری فى صفة الرسول 
صل الله علية وسل . صفته الجسمانية . آما صفاته الروحية وشائله الخلقية 
فیوجزها فى عبارة لاتخرج منها الا بأنه كان سياسيا ماهرا . . 
و شتان بين [عاب و زاب : 

ور المؤلف مسرعا بأنى بكر وعمر دون أن يخطر يباله أن یتفکر لظة 
فى ملكات هذين العبقربين . الفتوح الاسلامية فى نظره غزوات ۰ ومعاهدات 
الصلح لاهدف ها الا الجرية والخراج . . 

ثم ينتفل إلى بى أمية . . 

والفر ٽون معجبون يبن أمية . . . 

وسر الإيجاب أن جدم با سفيان كان عدو الرسول صلى اق عليه وسل 
وانرأ إذا أردت ماكتبه عمیدم هترى لا مانس عن معاوية و يزيد وعيد الملك 
و بفية بی مروان ونحن معجبون بینی أمية . 

و لكن شتان بين الإيجا بين . 
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فيم یمجبون بهم عن طريق الحقد . وحن معجبون بهم عن طريق الب . 

رجپنا حلم مماو ية ورجولنه وساسته وتوحیده آس السابین . . 

وتعجبنا عرو بة عبد الماك بن مروان وا انه ما النی خطا بسير التعريب 
خطوات حاة إلى الامام . . 

ویمجینا (عان الوليد وسلمان وما ثم على یدیما من قتوح . . 

وتعجينا من بى أمية جیما الفحولة والآصولة والشهامة والعروبة .. 

ولکن » ماذا سجب الفرننى فى بى أمية ؟ 

يعجبهم أبو سفيان انه حادب الرسول صل اله عليه وسل . 

ريعجبهم معاوية لآنه ازع الخلافة من يد على . 

ويعجبوم يزيد لآنه قتل الحسين وأس جنده عباجة مک . : 

ويعجهم “ثيل الحجاج بأهل العراق ویمجییم خبث الذيرة بن شعبة . 

وهذه هى معظم الصفحات الختارة عن بى أمية | 

» وهذا تاريخ بى العياس . . 

ويتتقل إلى بى العباس » فاذا مختاد عن بى العباس ؟ 

بنام پفداد (عن أبن واضح اليعقوبى) . 

وهو مختار هذه القطمة ليقول إن الدولة الإ.لامية خر جت من يد العرب » 
رهو يصر على هذه الفكرة إصرارا غریا »كأنها وجدت من نفسه موی . . 

ثم ينقل عن أب يوسف القاضى نص رسالة ابن القفع [نى #معاملة أهل 
الدمة . . . ینقابا لک يؤكد ما بقوله غيره من الستشرقین "عن موه 
الم فى ظلال الاسلام . . 

وهذه الرسالة مكذوبة . وقد أثيتنا فى أبحائنا ألا من زء'ت طوائف 
من الفرس الحاقدة على العرب والاسلام . 
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ثم ينقل عن ابن خلدون فقرة قصيرة عن نشوء مذاهب التشريع الاسلای . 
وآی مؤرخ يعرف ما هو التاریخ ينبغى أن يقف طويلا آمام عبقريات 
مالك وأف حنيفة والشافى وان حنيل > تلك الى وضعت تشریعات تروع 
النفس عاشت منها وفيها جماعات المسابين جلا بعد جيل . 
وأبن العبقرية التشريعية اليو نانية من عبقريات مشرعى الاسلام ؟ 
وخصص اؤ لف ضعف هذا الحجم لوصية عبد الميد الكاتب الكتاب . . 
وعندما يصل إلى هارون الرشيد لا يورد عنه إلا قطعة من يوميات اجيئار . 
مؤرخ شرلان تصف سفادة الرشيد إليه . . 
وهذه السفارة على ما هو معروف أسطودة من الاساطير . . 
وما كان هارون الرشيد ليعنى بشادلان هذا أو پرسل له سفارة وهدية . . 
ولكن الورخ الغربى يتمسك بها . . 
لاا تقول إن الرشيد أرسل مفائيح بيت القدس لبلك الفرنمی . 
وهذا هو ببت القصيد ! 
وايس ف قاليدنا هذا الثىء النی يعرف عفاتیح الدن . 
ولا كن أن ثتصور سيبا معقولا جعل الرشيد يفكر فى هذا . . 
ولكن ما حيلتنا ؟ م يشعرون بالسعادة إذ يرددون ذلك . . 
وقطمة أخرى يذكرها عن الرشيد . نكبة ابا مك برواية المسعودى . . 
وتل ذلك حروب الأمين والمأءون. . إنه خصص لا > صفحات بنا 
خصص ارسول الله صلى عليه وسل ۱ صفحة | 
ه الفضل كله الفرس والترك : 
وف أثناء ذلك رقف طويلا ليتحدث عن انفصال الأندلس . . ولك 
شكلم عا يسميه استقلال المغرب » وهو لا يسمه المغرب » ولا باس 
يولع به الفر سیون ؛ وهو ملا پریری» أى يلاد البر بر . 
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وهذه القسمية فى ذاتما دسيسة . دسيسة تافية , لآن أهل المغرف عرب 
وم يؤكدون للفر نسعين آم عرب . 

ور لکن المستعمر الفرنبی خلال القرن الاضی تصور أنه بستطیع 
أن پفصل الفرب عن الوطن المرن إذا أوم أهله أنهم لیسوا عربا . . 

وقد فشلت الدسيسة » ولكن الوم لازال يعمر آذمان الفر نسيين . . 

وم سعداء جدا ‏ فيا يبدو بذاك الومم. . 

وبدلا من أن يقف المؤلف طویلا عند قيام الدولة الأموبة بالآندلس , 
ویدل قراءه على عيقرية عبد الرحمن الداخل . . لا يذكره الا فى سطورء 
م يسرع التحدث عن بی رمتم الخارجرين فى تاهرت ( برواية الخارجى 
أف ذكريا ) وعن الأدرامة. . بل عن بى مدرار أصحاب مجلاسة » 
“م يقول يكل سعادة : « وهکذا سيكون الثمال الإفريق کنلة ترفض الطاعة 
للخلافة المشرقية » ! 

ثم يعود إلى الشرق لیتحدث عن الأمون . 

وماذا يقول عن المأمون ؟ 

إن دو لته دولة فارسية لا أثر للعرب فما ! 

وما دام قد اتتبی إلى أن المأمون غير عربى فهو لا يمد غضاضة 
فى أن يتحدث عن تبضة الملوم أيام المأمون . . فپی مبضة غير عربية ! 

ویتیم ذلك بفقرة ينقابا عر ميخائيل الصودی بتحدث فيها دن 
مدرسة حران . 

ثم يقف طويلا عند المعترلة » ومن جب أنه ينقل كلامه عنهم عن المسءودى 
دون غيره من الاصول . . 

ویتتقل الحديث على العتصم واللرك ويتخير بالذات فقرات من رسالة 
الجاحظ فى فضليم . . 
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ولم ترض نفسه قبل ذلك بإبراد فقرة ‏ ولو تصف هذه عن فضل 
العرب لأن العرب بالنسبة له ولا مثاله سم بنینی أن یتحاشاه . 
ه القرامطة طلاب عدالة وإصلاح : 

وهو يختار من تادیخ الاعصر العياسية ما حس فى نفسه أنه یسی, إلى 
العرب والاسلام . 

بروى قصة مصرع الخليفة الترکل ( برواية الطبرى ) . 

ويقص تفاصيل فتنة الرج فى جنو ب العراق ( برواية النويرى ) . 

ويطيل الحديث عن القرامطة برواية الطبرى . 

ریق بنص خطاب أحد القرمطى إلى الخليفة القتدر وهو خطاب يصو رم 
فى صورة طلاب عدالة وإصلاح ! 

وبتلذذ إذ يورد فقرة للسعودى تصف سرقة القرامبطلة الحجر الأسود . . 
ه صورة نقيض النفس : 

وهكذ! تتوالى الصفحات والختارات . 

كلها يرى إلى تصويرنا کا يود أن برانا العدو اللدود . 

فمو يتحدث مثلا عن قيام دولة الفاطميين فى المغرب » فلا جد ما کنتاره 
إلا قطعة طو بلة لابن الأثير آصور ثورة أ يديد ملد علييم »وهی ورة 
کادت تقضی عل على دولهم . وأبو يزيد هذا مشعوذ تال . 

ويتقل إلى الانداس ليتحدث عن عبد الرحمن الناصر » فلا يمد 
من الصفحات الميلة الى كتتبيا اأؤرخون عن ذلك الخليفة الجيد ‏ الذى كان 
أعظم حكام أورويا فى عصره ‏ الا وثيقة إعلان نفسه خليغة . 

ولعود مسرعا إلى الشرق ليتتحدث عن الدول المنشقة ۰ تلك الى انيت 
بالقضاة على وحدة الدولة العباسية : الصفاريين واللياننين والطاهر بين 
والهويبيين » و بطبل الو قوف عندم و ينقل الصفيحات بعد المقساسب 
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لاذا ؟ 

لأنه بری آنبا دول فارسية ! 

والفر نسيين من ذمن بعبد ضعف للفرس ا حاو لوا فى ااغرب فصل الفار بة 
ص المرب ء فكذاك فى أقصى الشرق › حاولوا - ولا زالوا يحاولون ‏ 
الابقاع بين امرب وبين شعب فارس وصاحبنا هنا يكاد برد کل شیء 
فى تارضنا إلى الفرس . 

وهو إذ یطیل الحديث عن رجل مثل یمقوب بن الليث الصفاد یمود 
بين امین والحين ليلق نظرات سوداء على خلافة بغداد . . ااقتدر وااراضی 
والمثق . . الح والصفحة المشرقة الوحيدة النى بآ بها هی الى تتحدث 
عن التجارة وكيف كان جار السامین يقطعون الآرض عتاجرم , من خرغانة 
إلى غانة » کا قال الحريرى على لسان صاحبه أبى زيد السروجی . 

وقد اعتد فا نقله على ان خرداذبة واصری خسرو والیروف 
والاددیی وان جبير . 

ویعود لسحدث عن الفاطمین . 

قف ,طويلا عند خطاب الآمان النی آذاعه جوهر الصقل عند دخوله 
القامرة ثم حكى قسة اختطاط القاهرة پرو اية القریزی . 

وهو معجب بالفاطميين » لآن مذهییم لم يلق قبولا من جاعة السلبین . 

إنه بثقل ااصفحات بعد الصفحات عن ناصری شسرو . 

ويقف طويلا عند الخليفة الحا م . 

وينتقل إلى السلاجقة فيمر بهم مبيدا لحملة ااصليبية الآولى . 

وخم الفصل بعبارة لولم الصوری يقول فيها : إن الصليبيين عندما 
دخلوا بيت المقدس قتلوا من أهله ٩۵‏ ألفا 

: واجينا الوم : العمل حی الوت‎ ٠ 
. . ويطول الحديث او مضينا نستعرض المقتطفات حى آخر الکتاب‎ 
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إنه لا يقف به إلا عند سلمان اقا وی . 

وعنوان كتابه د جد الاسلام . من مد إلى فرانسوا الاول . ۱۰ 

ولا ندرى ما العلاقة هنا بين دسول الله صل اله عليه وسلم وهذا الماك 
الفر نسی الذى يذكره التاریخ ببزرعمته الشپنة عند مارينيافو سنة ۱۵۵۱ . 

ولکنبا بدعة جروا عليما هناك . . فالمؤرخ البلجیک هنری بیرین له كاب 
مشهور عنوانه مد وشرلان . . 

وق العام الاضی نشر راهب کندی کنا با عنوانه مد والقدپس فرانسوا . . 

نحن لا يرضينا أن يذكر اسم نیینا على هذه الصورة نجرد الحصول على 
آسیا, جذابة لمؤلفات . . 

والمهم هنا أن جاستون فیبت يقول فى آخر کنابه أله يقف بالكتاب 
عند أسماء باهرة كأسماء البابا ليو العاشر ومادتين لوثر وهئرى الثامن 
وفرانسوا الآول وشارلان وکالفین وسلمان القانوتى وم فى رأيه اعلام المادیخ 
المالی فى القرن السادس عشر . . 

وهذا الفرن یعتر فى رأيه ها بة جد السلمین و آول جد الاور و بين 5 

فکل اسم ذکره يعنى فى حسابه ثبضة شعب من شموب آورو با أو قيام 
حركة اصلاحية کیری فيها . وسلیان القانوق هو فى تحسابه آخر المظاء 
من ملوك الاسلام . . 

ون السام الاسلاى اتجه مه إلى الإصدار الیریع . . 

وهنا ينب أن نقف ونفكر . . 

لآننا كأمة ناهضة وکناس يأخذون الحياة مأخذ الجد لا يليق بنا إذا رأينا 
شيا لا يعجبنا أن نلقيه بعيدا وتقول : كلام فارغ . . 

صحيح أن فيه کذبا وتضليلا . ميم أله صار عن حقد عبيق » و لكنه 
ليس کلاماً فارغا » ولا خدمتا فى شی, أن نلقيه بعيدا ثم نجر اللحاف ونام . . 


oA 


لآن هذا « الکلام الفارخ » هو الحديد والنار اللذان محارینا بهما أعداؤنا . 

والحديد والثار لا شابلان إلا بالحديد والثار . 

وف میدان العلل الحديد والنار هما اهل والعمل الطویل . 

إذا کان هذا الذى کتبه فست « كلاما فارغا . . فلنشمر عن سواعدنا 
وللكتب نحن الثىء المليان » . 

هل تذ كر العبارة المضحك الى قاطا مراد بك عندما سمع أن الفرج تلو 
يساحل الاسكندرية ؟ قال : هؤلاء مثل حب الفستق » الک وال كل . . ! 


ثم تبين بعد ذلك أنهم ليسو فستقا ولا بندقا . . لما م حرب ودمار . . 

لقد ندم مراد بك عل كليته وهو يجمع ملابسه ليجرى هاربا إلى 
الصعيد بعد معركة الاهرام . . 

أما تحن فليس آمامتا وقت الندم . . 

ليس أمامئا إلا أن تعمل .. وتعمل حى الموت . 

لتتصور الجبد النی بذله هذا الرجل الفرنسی وهو فى سن السبعين : 
جهد فى اجمع_والترتيب والاختيار . . 

وهو فى الواقع جهد شاق . ولا يعرف الشوق إلا من يعانيه . 

لنعمل إذن .. فق أعناقنا مسئولية عام كبير . 

إن بعضنا يلعب ويتصور أنه يعمل : ينظر فى الصفحات الى كتا 
الطری أو ابن سعد مثلا عن عبر بن الخطاب ثم يكتب سلسلة کتب 
عن عمر بن الخطاب ! 

لو كان هذا هو العمل لا حمل الحم أحد . 

والمموم على قدر الرجال . . 

ورحم اله أبا الطبيب حين تان : د على قدر أهل المزم تأى العزائم » . . 
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ای ” ۷ یم لاس “ني م #» 
ری بطق | ره 
ومدی اقترابهم من حقيقة الاسلام والقومية العر بية 
بقل | ۰ 9 ۰ طيياوى 


© دراسة للاستاذ طیباوی هرت بمدد پولیو سنة 1959 مج THE MUSLIM‏ 
ORD‏ وترجها فتحى عمان . 


ليس هناك من چپود أكاديمية فى هلم الدراسات الانسانية تكاد 
تكون أسوأ حظا فى مواردها وسوایقبا من الدراسات الإسلامية والعربية 
فى اغرب . وليس من غرض هذا المقال أن يعطى تفصلات فى هذا 
اتاریخ المؤسف . ویکن انلك فى هذا القال أن نلق نظرة جملة على 
هذا الدادیخ فى معالمه السريعة » لتكون هذه النظرة مة. مة بين يدى دداسئنا 
قى موضوعما امهرد( . 


ومنذ البداية تبدو جذور المدراة الپودة المسيحية للاسلام فى آيات 
القرآن فا كان أسرع آهل الکتاب لنکذیب محمد بل لتحديه فى مبمته 
كحامل للرسالة الالهية ومن هنا بدأت سلسلة من الجادلات الى استمرت 
وان تباينت الرايات المرفوعة فى معارك الجدل حتى أيامنا . وقد امتد 
نطاق هذا العداء ننيجة الأعبال السياسية واعسكرية الى قامت ها الدولة 
الإسلامية فى عبد الرسول وخلفائه » فتعدی حدود الجزيرة العربسة 
لیضم الامبراطورية البيزاطية ومن بعدها المسحية الفریة . 


ول يكن الإسلام المنتصى یتجاهل الجادلين البيذنطيين» أو مل الرد 
على محاولاتهم التخريبية السمومة . ولكن ما لبك أن فاق البيرنطيين 
فى تامبة العداء والتحامل خلذاوم فى آورو با الوسيطة وذلك عن طريق 
بث المعاومات ااشوهة أو الزائفة ومکذا كان الإسلام بالاسية لمم من 
د عمل الشيطان» : وكان القرآن نسيجا من السخافات دوكان ند دعا 


)١(‏ إن دراسات الاستشراق فى الجالان الاسلامية والعرية مى بالطبع پناء دولى اشترك 
ابه لاستسر قون "آثربیون من الجايز وفراسيين وألان وإيطاليين وغيرم . والدراسة الى 
بنناولها اقل کی أن :طبق على معظم هؤلاء » وزعا حددث بالمستصسرقين الاطقين 
بالاتليزة اراءة مقتضیات اابحث . وحی فى هذا النطاق احدد تناوات الدراسة فسب. 
الياحئين الذين لهم آراء منشورة :ءاق عوضوم الدراسة . 


اقفن 


كذاباء و و حتالا» و « عدوا للسیم ۱۱ آما السلرن فرم لیسوا سوی 
نوع من _الاوحشین لا يكاد يحفلى _,كيزة إنساننة ۱۱ 

ومن "سیر أن تحدد إلى أى مدى أثرت هذه الدعاية فى أوريا الغرية 
حتى استجابت لنداء الحروب الصليبية . ولكن من [برز مظاهر الفشل 
فى هذا الصراع الطويل بين المسيحية والإس لام وان كانت أقلها 
وضوحا ‏ أنه لم يستطيع أن يحتذب المسيحية رغم استكاكها الطويل 
بالإسلام عن قرب إلى تلطيف حدة تحاملها أو تصحيح الصورة السائدة 
عن عدوها على الآقل . ومضى قرنان من الزاع وقد تزايد العداء 
عند كلا الجانبين ‏ ول تتناقص حدة التحامل أوالجهل يحقيفة الامور . 

ووقع القصاص من عدوان الحروب الصليبية فى عالم المسيحية . 
فيدلا من عاولة الاستيلاء على (قلم من مقدسات السيحية ٠‏ وبدلا من 
شن الرب على العرب . بدأ أتجاه جدید نال حظا مر لت مد : 
ومکذا أخذ فر سپس الاسزی 088181 nancis of‏ یت من خلال 
حماسه الشییی كيف مول , الکفار » إلى جانب الانجيل . وعن 
طريق رعوئد لل اسا ۵میدره:1 الذى كانت تعتمل فى عقله الدوافع 
نفسها أدخل آعلیم العرية فى الماهد المسيحية فى الدراسات الملیا °١‏ . 
ولكن المدف من وراء هذه الدراسة مازال تخریییا عدائيا إلى حد 
كبيد » إنها نستهدف أن تعرف المزيد عر الإسلام لتكون أكثر 


)١(‏ قرر جمع فينا سنة ۱۳۱۲ م إدخال العربية مع لفات آخری فى جاسات باریس 
يواونيا | Noman Curia » ia sp‏ . آظر I1 . Rashdall : ‘Tle‏ 
Uorivessities of Bucapuin the Midele es Oxford 1895, ,‏ 
6 ,81-2 30 ,1- 

ومو يقرر ص ٠١‏ « أن الفرض من هذا القرار كان تبشيريا خالصا وكسيا لاعلیا » ٠‏ 
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ؤآ لعرض « نقائصه ء 1 ولقد كار صاحب اقداسة بطرس 
Peter the Venerable‏ راعيا لاول ترجة لائينية الق رآن کا كان هو نفسه 
صاحب حملة جدلية طائشة ضد الاسلام 6۱ . وم بلحظ تقدم ذو قيمة 
نحو إدراك أفضل حت وقت قريب نسيا . فقد اکتتف اماولات 
الأولى الجادة جو النزاع من جديد . وأدت عودة المسيحيين للانداس 
كا أدى توغل الثانيين فى قلب آردبا إلى اسثارة نيران البغضاء 
والتحامل » وهكذا تقبقرت إمكانيات التصور الصحيح والتعبير المنصف . 
وظل اعام القدیم منقسما بين «داد الإسلام » و « دار الحرب» » ولا يلتق 
القسمان إلا فى ساحة القتال أو على صفحات الجدل البغيضة ! 

وأخيرا الق الفريقان . 

وال أن تم هذا اللقاء كان قد حدث تطوران عظمان من قطورات 
التاریخ . أولمما : أنه قد نمت فى آوربا الغربية قوی معيئة بافت روت 
فى الضة الأرربية ممصوودتدده2 فى القرن الخامس عشر البلادی » 
ودعت إلى ترجة املم_الأفریق_نقسلا عن علام العرب فى الطب 
والرياضيات والفلسفة . . . 2 ۰ على أن هذا الانصال العلى على اتصاله 
رعقه لم يبد أنه أثر فى اصورة العقيدية أو الالمية أو حى الصورة 
التاريخية للاسلام فى النظرة المسحية . 

وتمثل التطور الثانى فن أصاب وحدة العام السیحی تحت أواء اللكئيسة 
من “مرق نقيجة للقرى الجديدة : سياسية واقتصادية ودينية » وقد مخش 

Emile Dermenghem : la fio de Mahoınel dli على سبیل‎ )۱( 


Paris 1929, 136-R. ۱۷۰ Soulhern, Weslern Viws of jslam in the 
Middle ages, Hgruord Ilsuis ۳۳۵۵۶۰۱6۵92 37 . 


عنبا الاصلاح الدینی وظبور الدول القومية الى اشتعلت بينها غالبا نيران 
اانافسة وشغفت بالشروعات الطموحة للتوسع فيا وراء البحاد . وكات 
الدول القرمية الحديثة فى رقعتها ااصضيرة نسییا قد اتجبت إلى تحقيق 
مصالحها ولو على حساب مصال دول مسيحية أخرى أو العالم السیحی 
فى جموعه. وهكذا كانت البداية العملية اصلات دبلوماسية ونجارية مع 
البلدان الإسلامية على مدى أقرب ما تحقق من قبل . 

وعلى الرغم من أن الجدل الدينى كان لا يزال فى مرارته ونشاطه 
کعپده من قبل » وعلى الرغم من أن المدف التبشيرى کان يضاعف من سيطرته 
على عخبلة سلطات الكنيسة » فقد بدأ بواعث مدنية جديدة تأخذ حظبا من 
الاعتباد على قدم الساواة إن لم نکن أكبّر ولرعا كان أوضح مثا ل لهذا التعبير 
بالأسبةهذه الدرامة هوتقرير. المراجع الا کادعية المسثولةفيجامعة کیردج بالنسية 
لإنشاء كرسى اللغة العر ببة فما . فهذه المراجع تقرر فى خطاب مؤرخ فى 4 مایو 
۳۲ إلى مؤسى هذا الكرمى « ونحن ندرك آننا لا تيدف من هذا العمل 
إلى الاقراب من الآدب الجيد بتعريض كين من اممرفة النود -- بدلا 
من احتباسه فى فطاق هذه اللغة الى نسعى لتعلبا » و لکنا تبدف أيضا 
إلى تقديم خدمة نافعة إلى الملك والدولة عن طريق تجارتنا مع الأافطار 
الشرقية ء ول 'بمجيد الله بتوسيع حدود الكنيسة » والدعوة إلى الديانة 
المسيحية بين هؤلاء الذين يعيشون الآن ف الظلبات « 6۱ !! 

ولكن معظم ما توصلت إلى معرقته الدراسات العربية أو الاسلامية 
ای انشفت لتحقيق عرض جدللى أو تبشیری أو تجاری أو د باوماسى أو على 


AJ - Asbesry, The Cambridge gahooe of arabie,Carabridge(\) 
1948, Pe 8 
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أو حتى أكاديمى . قد ظلت طويلا علہا مسحة من ظلال عداء عميق الجذور ‏ 
ومذا أول جالس على كرمى العربية فى كبردج یمد مشروما | يكتمل اثفاذه 
قط لتفنيد القرآن ! وكان من أعقبوه على هذا الکرمی فى أول أمره خلاله 
القرن اشامن عشر من کب مۇلفا رائدا عن « تاريخ المرب History of the‏ 
٠ Saracans‏ 5 حبذ أن بقرأ_القرآن لمعارضته در تفنيده ! هكذا يبدو 
أن المعرفة المترايدة لم تقطع سوى خطوات عدودة لتبدید ما ترام عير. 
القرون من موروثات ! ! 

كذلك | تحدث التغيرات التارية تمسنا على الوقف . لقد وضع التوسع, 
الآورديى فيا وراء لحار بده على مساحات كبيرة من ديار الاسلام عل, 
م" الزمن » وقد بلغ هذا التوسع ذروته فى القرن التاسع عشر عندما صارت. 
أودوبا سيدة لنطقة إسلامية شاسعة یسکنبا ملابين السلین . و لقد صحب. 
الاستمار السیاسی أو اتبعه تعزیز ثقافى أكثر دهاء . 

و ندهورت ثروة العام الإسلاى إلى هاو ية سحيقة ؛ وأصبح مصير مدثيله 
إلى حد كبير فى أيدى القوة السیحی۱) . 


وفى ظل الوضع الجديد بدأ التعلم المدى يعد جذوره كا أتبم العمل 
التبشيرى أن يكون ممكنا . و تقاسم التعلم الدی والتتشير السحی الائماه. 
إلى تن رة التقكيك فى أساوب حياة السلبین - جرد التفكيك على, 
اللأقل © . وعل کل من السید السیحی ( امنتلبان) « بناء الامبراطورية ». 

(۱) على سبیل البال Proceedings of the Church Missionary Society,‏ 
5 .م ,18823 ونه « أن جلا فتح مصر وما آرت عنه من آثار باحتلال انحلترا لناطق. 
واسعة من البلاد هو ما يزيد مسئولية اسیحبین الاعجليز فى تقدم اسيل اليح إلى مصر > ۰ 


(؟) على سيل الال دکتور مد البپی : تقديم کتاب الشیخ مود شائوت : الأسلام, 
عقيدة وشريمة » مطبعة الأزعر ۸۱۳۷۹ ۱۹۰۹ م2 س ۳ ۰ ٠‏ ۰ 
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والبشر السیحی «سفیر السیح » > عل التأثير بطریق مباشر أو غبر مباشر 
فى مجرى التعلم فى البلدان التملم فى البلدان الإسلامية . وأخرجت هاتان الطبقتان من العاملين 
عددا من اللتخصصين الجيد فى الع بية أو الماد سبة أو التركية آر الاسلام 
كانوا رواد بين أبدى الستشرقبن کاد مين ۰ 


وكان الطر يق مفتوحا آمناكذلك أمام الرحالة احب للاستطلاع . من لدبه 
فراغ الوقت وروما ية الخيال وثراء الجيب من الساعين إلى المعرفة الذين 
منطون کنا بات سطحية عن الشرق أو الا ثاد أو الخطوطات الق توصل الها . 
ولکنا خلال هذا كله كنا تبین ملاع الباحث الجرد مثل أ. ى لين 
Lane‏ .77 10۰ نی | یکن يكل أو کل أو بل ٩(‏ . واقتنع التبشير من كتابات 
ھۇلاء اھ لذا إذا كانت قوة الاسلام الاسلام السياسية قد اهترت فان احلال قوته الروحية 
ونحول اتباعه إلى السيحية قد بات فى متناول اليد . 


هكذا كانت زاوية النظر حين استبلت الماعات التبشيرية البريطانية 
وغيرها ‏ علا فى الشرق > فى بلدان إفريقية وحوض البحر المتوسط . 
ومئذ البداية كان هناك تجاوب متبادل إن لم يكن هناك "مال فى المقصد بين 
الستشرق ال کادیی والیشر الانجيل . ويصدق هذا بصفة خاصة على المتجرين 
للدراسات العر بية بجامعتی انجلترا الثثين أدخلت قبا دراسة المريية لشکون 
عونا للدراسات الإلمية والانجيلية عن طريق باحثين م أنفسهم يتتظمون 
فى سالك هبثات دينية ورمقعه وزمط . ومکذا عمل معيد مكبريد 1۵8 را1 


)١(‏ عاون اين كثيرا فى وضع ص فين اي هو ابراهم الدسوق ای كان مصدما 

A. A. Paton history of the Egyplian فى مطیعة بولاق انظر : ده 1اتآه2670‎ 
( London ۱870 ( If, 270 quated by Heywarlh - ,مس‎ Printing 
and Translalion under Mohamed Ali of Egy pt - in the Journal of 
the Royal Asialic Society July 1940,315. 
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PA‏ دد ومعبد لى 108 فى کیردج(۱) لصا جمعية الكنيسة التبشيرية 
Ghureh Missionary Society‏ فى ترجمة ديرو سك للانجيل والمرامير 
ال العربية . 

وعاش التحالف بين الجانبين على ومنه خلال القرن التاسع عشر ولكنه 
بق تاا بصورة من الصور إلى عبد مرجوليوث فى هذا القرن » ول ينحل 
تماما قط . وتمل الفريقان أن بر اجعوا أهدافهم ومناهجهم » ولكن ظل هناك 
على حاله تيار عميق من الفكر السائد ‏ رما غدا الان کامنا فى أعماق ما وراء 
الشعور ‏ يذهب إلى أن الاسلام لا بد أن يعاد تشكيله فى قوالب غربية 
سای سنا أو عصرية modernization‏ أو إصلاحية reform‏ 
tio‏ . رهکذا صل الیشرون وجادل الستشرقون » وکتب الفريقان 
أو واصاوا الكتا بة بدرجات متفاوتة من‌الدهاء و بعدالاظر فى تناول الموضوع . 

ولنحصر الان دراستنا فى بريطانيا » فهبى موضوع هذا البحك . على أن 
الدراسات الشرقية فى بريطائيا - كغيرها من البلاد ‏ كانت مرتبطة بتطور 
الدراسات الإنسانية فى الجامعات الأوربية نقيجة لتأثير هذا التعاور فى دراسة 
لتاریخ عموما وف الافتراب من حقيقة الاسلام بوجه خاص . ۱ 

وأسهم الباحثون الانجايز والفر نسیون والال ان وغيرهم من الباحثان من 
مختلف الآمم يحبود كبيرة فى الدراسات العربية والاسلامية عن طريق التدريس 
والكتابة و شر النصوص . واستطاعی جمودم مجتمعة أن تبی» ظروفا ملامة 
لرعاية اتحاه متميز للاقتراب من حقيقة الاسلام يكون مخلصا كا يمكن أن يصدق 
عليه وصف الأكاديمية © . 

(۱) تمل « صمويل لى » فى كاية الاک ويم 00119 60۲5 عنعة دراسية من جمية 
' السكنيسة التبشيرية dg Church Missionary Society‏ فا لما جاء فى ,5 .16 C,‏ 

Committee Minutes IT, 91, 349. 


J, Fuck, Die Arabischer Studies in لاحل العرض اناري اظر‎ )۲( 
Europa bis in dee Anfang des 20. Yabrhunderts, Leipzig 1955 
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لیس من شك أنه ثمة تقدم ملحوظ صوب هذا المدف قد حدث . ولكن 
لا ردك كثيرا أيضا فى أن الوصول إلى هذا ادف لم نتحةق لمدد ذی خطر من 
الدارسين المعاصرين للاسلام » سواء مهم من لق ربه أو من لا يزال على قيد 
الحياة . وجهودم تنقسم بطبيعتها إلى قسمين متميزين : زشر النصوص و الدداسات 
التحليلية » ما سيرد تفصيله فيا بعد . ولكن يكن أن نقرد هنا على سبيل 
الاجمال أن النظرة العلية الدارسين للاسلام من الماطقين بالانجايزية ‏ وم 
الذين نقصر دراستنا علمم فى السطور التالية ‏ كانت أقل عقا فى دراسات 
هولاء منبا فى نشرم النصوص . ولا تموزنا الشواهد على قصور الميين حی. 
بالنسبة لنشر ترجمة لبعض الاصوص ء حيث كان الموضوع يستدلم لأهواء. 
, الاراء الثابتة القررة » عر الاسلام > عا لا رال قاعا فى عقول. 
الباحثين الغربيين < . 

وما كان من غير الأوف فى مثل هذه الدراسة أن نمی بالمستشرقين 
الآحماء أكثر من عنابتنا يكن أصبحو فى ذمة التاريخ . ولكن إذا كان العرف 
الجادى یتقبل تقديم عرض لكتاب ما بزال مؤلفه على قيد الياة عجرد ظبود 
الکتاب » والنقل عنه فى معرض التأبيد أو التفنيد ء فإنه يفدو من البحث.. 
اشرو بالتأكيد أن تناقش جپود أى مؤاف ف جموعبا أو أجزائها » مدى 
نجاحها إذا ما تثاولت موضوعات لما آهمیتها الحيوية . والاحیاء - لا ااوق - 
ثم القادرون على أن رونا فى أنفسهم انمکاس انتاج الق عخضت عن اشر 
آرائهم وهذا هو أحد مقاصد هذه الدراسة » أن تذكر بعض الباحئين با لصدمة 
اتی تحدثها آراوم لمفل السل فى هذا العصر العلى . 

ولا بد من إرجاء كلة تحذير . . أن التحلیل الثالى ‏ وهو مرة لدراسة 


(۱) راجم مثلا ما سيذكر بعد تحت رقم ۳. 
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-وتأمل استغرقا وقتا وجردا ؛ لا حمل أى روح للجدل . و خطیء من يظنه 
اعتذارا أملاه الجاس لعقيدة دينية أوةومية . ولا هو عرض مد بخاص فى 
٠‏ سبیل تحقيق تفاهم أفضل لمسألة قدمة . وکانب هذه السطود يعتقد أن ألوان 
التحامل القديم قد تکون تضاءلت كثير| منذ جر هذا القرن لكا ما زالت 
تیش قرب ٠‏ وما زالت فته من الباحثين فى العربية والاسلام تعمل على تشر 
فى اغرب على فطق واسم . ثم أن الکانب مخشی أى يعرز التحامل « القوی » 
موخرا من شأن النحامل « الدينى » .فبناك من الشواهد ما يدل على أن الرصيد 
الزن من مشاعر العداوة للاسلام تد الآن إلى العرب أو على وجه أخص 
القومية العر بية . ولا تريد أن ندخلفى تفاصيل لا طائل نحتها » ولکن هذا 
الشءور قد یتفاقم على طريقة العصور الوسطى إلى حد بلحق الو بال بالدراسات 
الشرقية والعلاقات الانسانية جميعا . ومن أجل الحرص الصادق على كيبا معا 
كانت هذ الناقشة . 


س ¥ 

إن بعض المستشرقين الناطقين بالانجليرية ‏ ونحن لا نقصد منذ الآن ذا 
:الاصطلاح الرتبط با لجنس والسلالة مستشرق بريطائيا وحدها » ولا تقصد 
-مستشرق أمريكا الشمالية أيضا قد عرض لدراسة الاسلام خلال دراسات 
الكتاب المقدس أو اللاهوت بل الواقع أن من هؤلاء من يتنظم فى هيئات 
دشة holy orders‏ > والبعض الاخر من هؤلاء ا مستشرقين وجد نفسه فى 
نطاق هذه الدراسة مصادفة نقيجة للاقامة أو خدمة التبشیر أو الخدمة العسكرية 
.فى بلد اسلامی . و لکن هناك من اختار دراسة الاسلام فصد كوجبة له فى حياته 
العلبية ‏ ورعا كان هذا يصدق بصفة غاصة با لنسبة الجیل الأحدث نشوها . 
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واذا كان لنا أن نصف فى كلة ما لقوه من درية فى هذا امجال » فن الصواب. 
أن تقول إن معظمهم قد تاق مرانا فى اللغة أو الأدب ‏ بصرف النظر عن 
الأساس العقيدى فى بعض الالات . ولكن قليلا منبم من درب على معالجة 
الثار ييخ . ور ما خاض واحد أو انان أخيرا نوما من مخاطرات التجربة فى 
الفراغ الشاسع فى مجالات ءل الاجتماع وعل النفس. . 


وقد يكون هذا [حدی العقبات الخطيرة . فكثير من دراسات المستشرقين 
الناطفين بالانجليزية قد تتميز بالتأاق » ولكن حين يفوص المرء نحت الظاهر 
السطحية من الحواشى التعالة والمراجع المنسقة » بحد المرء نفسه مضطرا لآن 
يواجه نذير الخطر فى [لقاء القول على عو اهنه والتخمين وإصدار الاحکام الى 
لا يشبد لا إلا القليل من الشواهد . أولا يشبد لما شاهد قوى على الاطلاق 
إن المبادة فى فك رموز النصوص العربية ( أو الفارسيه أو التركية ) شی. 
له اعتباده بالطبع > ولكن القدرة على إقامة المادة الختارة فى بناء جامع ومن 
تم فى عمل تاريخى بالمعنى الفنى المقبول شىء آخر ماما . والناریخ بوجه عام 
يتعرض لحجاب الغرباء أكثر من غيره ۰ وغالبا ما بقناتل الناس أن كل من 
أمكنه استمال القل يستطيع أن یکتب التاريخ . وف مجال الدراسات الاسلامية 
کون المادة اللغوية أو الآدبية أر التارمخية من التدابك لدرجة تارم الباحثين 
أن يتوفروا على بذل الكثير من احاولات ؛ و شلال هذه الحاو لات يحدون 
أنفسهم یکتبون التاريخ من حيث لا یدرون فى غااب الام » وم لم يؤهلوا 
لهذا العمل إلا فليلا . ومن ثم يسبل عليئا أن عرف لاذا عويم موضوع 
د الاسلام » بأقلام قليل من المؤرخين المستشرقين على صورة أفضل كديرا «ن 
معالجته بأفلام غالبية المستششرتين من اللغو بين . 


ونحن ورد فيا پل قلبلا من العثرات فى مؤ لفات ااستشرفن التى تشبد ءل . 
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نقص الستوی التارينى العلى . ولك يكون تطاق البحث عدودا و میسورا 
سنقصر ملاحظاتنا على الباحثين فى الدراسات العربية » فليس مة مجال لاتهام 
أحدم بیاعت من بواعث الجدل أو التشیر ٠‏ وجميعهم وشذون باعتبارم 
متوفرین على النشاط الآ كاديى النى تحمل فى ذاته التبرير والجزاء . والستشرقون 
يعملون بالطبع خلال (ضطلاعيم «واجباتهم العتادة على تدريب دباوماسين 
ومیشرین ورجال أعمال جانب جهودم فى العمل على استدامة بقاء نوعهم 
بتدريب من يخلفهم ف التدريس و البحك > ومن هنا تکون أهمية ما حماون 
من ( ایدیولوچية ) بالنسية لا يخلفونه من آثار وما ينطيع مهم على غيرم ٠‏ 
ومقصدنا بالضبط أن نمرض هنا ناقشة الابديولوجية کا تحملها كتب هؤلاء » 
لأجل أن ثبرز المواضع الى أغفل فها التدقيق فى اتباع القوائين السل بها فى 
البحث العلى . 

وربا كان أبرز الأمور الى لا تراعى فما قواعد ( اللعية ) ذلك المفبوم 
النى شخف به معظم المستشرقين عن دور مد كرسول لله وطبيعة الرسالة الى 
أ بإبلاغبا كا حفظبا القرآن . ومد بالنسبة لجاعة الاسلام هو آخر رسل 
الله البشرية » أرسل مصدةا لرسالات الأنبياء السابقين ومکلاغا . والقرآن 
بالنسبة غذه اججاعة هو كلام الله الأزلى غير اوق » أوحى إلى مد منجا على 
فترات عن طريق الاك جبريل . والدعوة إلى نشر هذه الرسالة هو کلرسالة 
نفسبا من أص أله ووحيه . 

وأى کاتب ‏ وان | يكن مسابا مؤمنا -- یتداف عن مراطة هذه 
الاعتقادات وهو يكتب دن الاسلام إا مخاطر بتعريض نفسه للاام بنقص 
فى النظرة الموضوعية الشاملة وعند معالجة هذا الموضوع قد يكون الطریق 
السلم أن يقرر الكاتب وجبة نظر السل كاملة فى عام ووضوح لا يدعان مثارا 
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الشكوى أو سوء التأويل . وإذا ماکان للكاتب رای مغابر أو إذا ما رغب 
فى الاشارة إلى آراء مغايرة » فسوف يكون موقفه مقبولا تماما حین يبدى 
ما يريد منفصلا متمبزا بعد أو يقرر وجبة النظر المتعادف عليها بين المسامين . 


غير أن هذا انبج المنطق والطبيعى فى العرض قدا يتبع مع الآسف . 
وكثيرآ ما حدث المكس » فيتعرض القارىء نتيجة اذلك ‏ مالم يكن على 
عل إلى شىء من الاعاء برأى معين ۰ أو بتعرض على الاقل إلى اختلاط 
فى الأمور تجعله عاجزاً عن المييز بين الاصل التوارث لدی جاعة المسلمين 
وبين رأى الكاتب . وهكذا بجد كثيراً من المستشرقين الذين حم اون غيدمم 
أعياء معادفهم الخاصة يهملون ملاحظة مبادىء أو لية للمنيح العلى فى معالجة 
المسائل التارضية . فم يؤكدون مثلا أن القرآن من [نشاء مد » مم يذهبون 
مذهبا بيدا فى تأسيس الاحکام التارخة والعقيدية والاديية وغير ها على هذا 
آلتأكيد وسرعان ما ترتع هذه بمحض اشپرة إلى مرتبة القائق ! 

ورعا كان هذا أحد العوامل الكرى ‏ زن لم يكن أ كر العوامل ب 
فى خلق وعة من التشکك - إن لم يكن العداء ب لدى العلياء والمسلبين 
المتعلبين إزاء جمود المستشرقين وإشترك فى هذا الشعور خرو العاهد الغربمة 
بل و تلامین الستشر قين المعروفين أنفسهم . ! ! 

لقد ذهبت الأيام النى كان پکتب فبا الستشرقون غالب كتاباتهم ليقرأما 
مستشرقون مكلهم 1 ون قد ی جانا الدراسات الفرعية المتخصصة 

(۱) اظر على أية حك A. ۱2, Gihh, Mohammedanism, Oxford,‏ ,۱۱ 
7 - 35 ,1950 الذى يقرر فى وضو ح وجبة النظرااتعارفة فدى السامین قبل أن عرض لتزيين 
القول بان القرآن هو تعبير عن محمد صادر منه Mohamnad’s Jlleran eos‏ . وهذا 
آربرى بإدوطمق .ل .۸ أبرز مستهبرق الاجلیز الاحياء تير القرآن نتاجا فوق الطبيعة 


: لكنه لا يقارك ااسلمین الرأى أنه من ءصدر إلى . اظر‎ supernatural 
The Holy Koran 1953 32 
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monagraphs‏ 8 لنجد معظم الانتاج الحاضر يقرأه ويقدره 
.أعداد ضخمة من البا حثین والمقفين واسعی الآفق فى الغرب » و من هؤلاءأعداد 
قد تکون أضخم ف العالم الاسلائى . والمسليون الآن وقد تکررت امجات 
الجد لية والتبشيرية على عقيدتهم واستطال أمد السيطرة الغربية سياسية وثقافية 
-على دیارم » قد غدو! عرضة مواجبة الأذى بصورة أشد من فى قبل . 

ولم تتوقق الاراء التهجمة المتجنية عن أن تمد سبيلها إلى النشر على أية 
حال . ولا يد أن أصماب هذه الآراء على بيئة من أنه ما يوذى مشاعر المسابين 
أن تطرح جانبا عقيدتهم الأساسية فى أن الاسلام من عند الله > وأن برض 
بصورة أو بأخرى أن مدا قد اصطلع دماوى كاذبة ليجمل من نفسه حامل 
رسالة المية ٠‏ وأن القرآن تفسه ليس على هذا النحو سوی تأليف عتال ) 
أفليس يكون أدعى التفام الا نسای وأولى بالبحث العلى أن تارك أمور العقيدة 
على حدة ۰ وأن توجه الجهود إلى مجالات اک ظبورا وأيسر اهراک مثل 
الأدب والفن والعلم » وهی مجالات على الرغم من جود المستشرقين مازال 
يعترضها الكثير من علامات الاستفبام ؟ وليس من شك فى أنه من الممكن 
لمستشرق مسيحى ( أو يبودى) يعتقد غير عقيدة المسلين أن إيضع مفهوم 
المسل لدينه فى قعبير السلم واصطلاحه() . وهو حين يفعل » لن يكون أكثر 
اقترابا من المبج العلى خسب » ولكنه سيجعل نفسه فى مركز أفضل 
1 م مكان دعوة الاسلام بين أحداث التاريخ 1 

إن الملم الومن والستشرق التشکك هما أيضا قطبان متنافران بالنسية 
#صول الاسلام ۰ وهنا أيضا تنزم آراء الغالبية من المستشرقين الناطقين 


Islam and the West فى‎ N Daniel مثل هذا اامرض أورده دانيال‎ )۱( 
the Making af an Image ( Edinburgh, 1960 ), 305. 
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| الاما وغيرم إلى خلق شعود الاستیاء بين السلمین ؛ و با لتالى وضع عقبات 

, خطيرة فى طریق الحركة الفكرية بين الجا نبين . فالمستشرق وقد طرح احتجاج 
السل لعقيدته فى الاصل‌الامی للاسلام وقرر أن ممداكانسان ودون أية وساطة 
إلمسة هو السئول عن إنشاء القرآن فد غدا جد مشغول باستكشاف «الاصول» 
ليپودية المسيحية دون التوصل إلى تناج حاسة آخيرة ۰ الم إلا الإشارة 
مقا بلات واضة جلية ء ثم [زجاء الحديث فى معرض هذه المقا بلات » وهو حديث 
يتخذ سمة التعالم أو التجادل حول الواضح الجلى ! ! 


إننا نستعمل كلة « التجادل » تصدا للتعبير عن هذا النوع من الحديث 
وناو اspeeu‏ وذلك للسبب التالى . فلانس لحظة ما يمن به السلیون » و لنعطى 
المسألة اعتبارها كسألة تاريخية صرفة(21 . و لنفترض جدلا أن القرآن من 
إنشاء جمد » كيف يتسنى لدارس للتادريخ أن يثيث اقتپاس تمد من المصادر 
السابقة عليه ؟ إذا كانت المسألة بالتخمين [فلیس 4ة كسب وراء ضياع الوقت فى 
اختبار التفاصيل » أما إذاكان الام عاضعا لهج تاديخى صارم عنيف » 
فان أى شاهد يقدم جدير بالملاحظة الدقيقة . وعلى أية حال فإن أى شاهد 
قاثم أو مستعمل لتعزيز دعوى الأصبل المودى السیحی لا بت 
للبراجعة والنقاش . 


ولا مكن قيول الما بلات وحدها فى موضيع تاج إلى شواهد واسية 


(۱) أبدى قوس اتجليزى وعام ميرز ایشا هو پرتز 1705 ۱,۷۷۰ فى کتابه 
The Rise of Christianity, London 8‏ كيف كانت أصول|اسيحية ب والمهودية 
من قبلها - عميقة ال مذور فى تراث الشمرق الأدلى .ن أساطير وخرافات ووتائع والرخ الذى 
ینظر إلى السکتاب المقدس وإلى اافرآن كوثائق اسانية قد بطالب ااستصرق الذى مجادل عن 


دعوى الأصول اليهودية اأسيسية الاسلام بأن يدقق فى انلاحظة والتأمل ثم يبدى ما بتضح له 
من المكاسات ! 
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ذات تناج قاطعة . وهات أن تكن اتف القتطمة و الاشارات و الاستدلالات. 
المعتسغة والتخمینات الذكية فى هذا القام ؛ فضلا عن أى مقام ! ونحن نحتاج 
نیال قوى جدا لمتابعة القول بأن مدا الذى قررت الأصول الديئية أنه 
م يكن يقرأ أو يكتب كان على التخطیط النى أندأه الستشرقون له قد جاس 
عاكفا فى مكتبته يبحت کب الآولين لينقل عنا(٩‏ لاجل تأليف الکتاب 
المعروف بالقرآن ! قد حمل هذا التعبير بعض البالغة بنیر شك » ولكنه 
يحمل ما تذهب فيه هذء الدعوى إلى التفصيل ۱ !229 . 

إن المقاابلات و المشاءبات خداعة للفاية ! ! إا لا کون با اضرورة دليلا 
علسا على ذسبة کنا بين متشامبین » إذ يعوزهما التدلمل على الاقتباس الواعی من 
اللاحق للسابق . وقد جوز أن يكون كلاها تاقلا عن مصدر ثالت مشترك ! 


A. C(ruillaume, the life of Mohamnıed, Oxford 1956, انظرمثلا‎ )۱( 
86 ‘a quatation Irom the مامموم2)‎ 655, san aliusion ما‎ Matt. xxl, 
33f/Montgonsry Watt, Islam and Integration of Society, London 
1961, 262. ıqualations from the bible begin to appear in muslim 
wOrkS.... 

) وکل هذه الاقتباسات قد حدثت حب لم یکی هناك ترجة عرية ا-کتاب القلس‌بقتبس عنها‎ 
Rosinthal, the influence of Bıblical Tradition on ınusfim (؟)مثلا‎ 
historiography in 8. Lewis, P. AI, Holt (eds) Historians of the 
1110016 East, Oxford 1962. 

وییغا بعابم روزئتال القول يأن القرآن من انشاء مد » وأنه استمد الأجراء التاريخية على 
الأقل من مصدر يهودى مسيحى متأخر ثراه کر دفة من الباحثين الذاعيين هذا الذهب . 
فہو يبدى إجساسا تارعخيا حين يستخدم كلة ( متأخر ) ات۸۱۵ کا يبدى حادا عقليا 
بالتحذير من إلقاء القول على عواهنه عناهانععجه والاراء البقة preconceived‏ 
ولكنه یلق مستماما ات الاحاه نفسه فيتقبل فروضا لا يقوم عليها دليل ( اظر 5835-6 
فمزهدومءه6) . ورعاكان ناشرو هذه المجوعة القبمة منالهالات أ كثر دنة فى هذا السدد» 
فقد قرروا فى قد.هم ( 11 ,2 ۲۴ ) أن الشرق الأوسط د شبد مواد ثلاث ديانات کبری 
للبسرية » اليوودية وخليفتيها لميحية والاسلام » وسوف تألى فيا بعد تحت رقم (۳) مناقشة- 

هذه النقطة فعا أبدى من ملاءظات . 


۷ 


الکر للشرق الادنی . وعل أية حال يحتاج بات الافتباش الفعلی با لضرورة 
إلى شواهد کش إقناعاً ما جری عرضه حتى الآن . 

إن فكو ۷1٥٥‏ هو النی تال إن الآفكار تناشر عن طريق استکشاف کل 
أمة ‏ أو تقاقة - مستقلة عن غيرها لاحتياجانها فى أية مرحلة من ماحل 
تطررها(۱) . ولقد قال أحد المستشرقين البارز بن نفس القول مع تعزيز بتوضیح 
إذ يؤكد أن الثفافة المستعيرة ‏ وهی ی حالتنا التى نعالجها الأن النظام الدينى ‏ 
لايد" أن تعس هی نفسبا حاجنبا خلال تطورها الداخلى إلى غذاء من الخارج . 
وكل ما تستعيره فى هذا السبيل لن تنتفع منه إلا إذا اسنند إلى هذء العناصر 
من الثقافة التومية أو من الدین _ الى تطلعت الاستعارة و القاقة الب 
أو الدين ‏ ترفش تلقائياً كل العناصى الدخيلة التى تتعارض مع قيمتها 
Milk‏ ۱ 


وكانب هذه السطود لایری فا أريق من مداد سود صاف الجلدات 
'الماعددة عن , أصو ل » موزوزده الاسلام دليلا مقئعاً بالمعنى التاريخى » حيث 
يثبت أن مثل هذا الاقتباس فد حدث فملا . بل على المكس نری الشاهد 
المعاصر الوحيد الذى ما زال باقبا هو من آيات اقرآن نفسه » وهذا يستيمد 
مثل هذا الاحتیال بأقطع عيارة ومن المستغرب أن هذا الشاهد يطرح جانبا فى 


1۱. G. Collingwood, The Idea of History Oxford je a )۱( 
1951, 69, 71 . 

H.A.R. Gibb, »ا‎ The Influence of Islamic Culture on (¥) 
Medieval Burope:» in مطا‎ Bulletin of the John Rylands Library, 
Manchester, XXX ۷ 11 ما‎ 1955-6, 85:7. 
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"خا لب » ومن هنا تأتى ملاحظة باحث حاذق له جهوده الشکورة فى الدراسات. 
الإسلامية حيث يقول : « إن الإسلام مرج دايا بين المقدرة على شل 
العناصر الأجنيية والعروف عن الإقرار بالاصول الى استمدت متا » 0۱ 

وهذه ملاحظة تستحق البحث ولو بصورة عابرة » ما دامت قد أوردت 
بصورة عابرة ! فإذا كان المقصود بكلمة الإسلام هو مدئة الإسلام أو حضارته. 
أو تقافته » فإن مسألة تمثل العناصر الأجنبية أو «صادر هذه المناصر لم تكن 
قط محل كار“ . أما إذا كان المقصود هو المقيدة والدن » فان كانت هذه. 
الکلمات لابکاد حتاج إلى من يذ کشره أن الإسلام ذا ايتن أن ينفض عنه 
ما كان مثارا لنعيه عليه » فإنه لن يكون بعد هو الإسلام فى خصائصه العرو نة 
ولسوف يتل عن النعالم الصريحة فى كتابه القدس . والإسلام كمقيدة كل 
لایقبل التتجرئة » ما أن يؤخذكله وإما أن يترك كله . 

هناك مثال لكثير من الاراء الفطيرة الى يكاد يخفبا ما يساق من عبارات 
تبدى مقتبسة وللكنها تفقد روتقها بإنعام النظر عن قرب . وحتی المسقشرقين 
الذين توصلوا مع أنفسهم إلى التوافق على قبول صدق عمد والاعتراف بان 
دعا إلى دين جديد متمين مرا أساسيا يعودون ليؤكدوا فى الوقت نفسه أن 
دسالة مد لم تکن کل من مصدر إلمى ! وهذا نص لباحث آخر له أعاث قبية 


G.E. von Grunebaum, slam : Essays in the nalure and (۱)‏ 
growth of a Caltural Tradition, London 1961, 8 ۰‏ 
(؟) ومن هنا جب مناقشة مدى سلامة ملاحظة آخری امون جرونبباوم انظر « -ط٥٣۴‏ 
lems af Muslim nalionalism’in R. N, Frye (ed-), Islan and the‏ 
west, The Rague 1957, 29 ۰‏ 
« . . . إن ااشغط الحافظ بضطر إلى إخماء الاستمارة بقدر الإمكان وراء حجاب من 
الأساطير » orttogenetic legend‏ » انظر مناقعات أحرى لهذا الوضوح ت رام 

ه فا بد . 


عن حياة جمد » [ثه بقول : « إن على الاسلام أن يقر عقيقة أصله ذلك التأأثير 
التارضى للتراث الديى البودى السیحی .227 . وهنا تخد مسألة « الاصول » 
كحقيقة مقررة وشار لبا عل هذا النحو دون محيص أو مناقشة 29 وإذا 
ما استعرنا آسلوب النص رما قلنا إن على الكاتب أن يقر بأنه ل يصب على 
أى وجه من الوجبين : عندما اعثير محمد نبا صادتا تم عزا إليه التلاعب ۰ 
مادام وهو الذى يفترض أنه مؤلف القرآن لم يعترف ما اکتسبه من أفكار 


الأخر بن | 


إن هذا الازدواج برجع للتناقض مع النفس > وهو غير مقلع فى أى من 
وجب النظر فى الما لة » انه لايؤيد [حدى الوجبتين كاملة ولاینقض الاخری 
ماما . والمسل المؤمن سيظل على موقفه » كا سيبق هذا الجادل على موقفه . 
اما الكاتب الذى درب على معالجة التادیخ فهو لا يحاول أن يركب جوإدين 
فى وقت واحد . وقد تکون هذه الحاولة للتوفيق جديرة بالتقدير » و لكن 
. تنيجة الحاولة عذيبة لامال كل من المؤيد للعقيدة والمعارض لا على السواء » کا 
أنها لاتلق ترحيبا من المؤرخ الايد النى يفتقد الادوات اللازمة للتحليل . 
والحق أنه على الرغم من التقدم فى كتابة الشاریخ العلى فإن هؤلاء 
«الأزدواجتين ءاوه ة» فى الدراسات الإسلامية قدأسهموا جود قد تكون 
متميزة فى ذاتها ولکنبا تدل على إدداك أقل ما كان لدى التطرفین السا بقين من 


رب M.Matt, Islam and tho Integration of SocletyLo-‏ ,۷۷ 
ndon 1961, 293;‏ 
)¥( آظر لا : . 1960 Lowis, The Arabs iu Ilistory London‏ .8 
وهو فى هذا الكتاب الوجزغير الوثق يستعمل انة با كثر حذراً حين! قول ص ۳٩,‏ «|... . 
وعلى وجه الاحنال من‌التجار والرحالة اليبود والتصاری الذين تأثرت مدارفيم عؤثرات مدراشيه 
أو مشكوك فى صحپا » . 


۹۰ 


مسين ومجادلين » و النی حاول اللاحقون جاهدين عن وعی أو غير دی آن 


يشغلوا آما کنبم ويحلوا حلم . 


= 

من الواضح أن الفارق بين معنی الاسلام ادى معتنقيه وصورثه ای يرسعها 

له المستشرقون مس آسس العقيدة الإسلامية ذاتها . وعل الرغم من أن التندم 
نحو البحث الا كاد مى ليس محل جدل فإن من الواضح فى هذا الصدد أن صررة 
“العصور الوسطى للإسلام قد ظلت فى جوهرها درن تغيير ؛ ونما فضى عها 
'الشياب القد مة لأجل أن تضع ثيابا أقرب إلى العصر . وتتعدد علام الإصرار 
على الأفكار العتيقة سواء فيا يتعلق بالقرآن ومد أو ماتعاق منطقيا بالعقيدة 
والشريعة والنادييخ فى الإسلام . وليس الأطناب أ کش من ذلك فى هذا الامر 


مرغوب أو مفيد . وا نعمد إلى تقدير الموضوع من زاوية أخرى . 


لقدكان من تانج التوغل الفرن فى ديار الاسلام أن تعرض عقل الشباب 
مجادلات مضللة عن طريق التعلم المدثى أو الجبود التبشيدية التبعيرية إلى حد كي ترق 
مجادلات سبق أن صفت لتوافق من تقوضت العقيدة نيدة اأسيسة فى صدورم ماما 
فى أوربا الغريية . ولكن على المكس من با الجدل الوسيط » كان للمنيج 
الجديد دف إيهاى وحاصة با ابش » هو التحويل للسيحية . وهذه 
الطريقة فى أبسط صورما هی طريقة «مقارنة الديانات » 6176ة:وممده0 
Religion‏ الى تحاول أن تقارن السبحية بالإسلام ». لغير صالح الأخير فى 
الغالب الأعم ۱ ومازال هذا الأسلوب تاثا فى أيامنا وان كان لايصرح الآن 
مقاصده الإيجيلية الصرعة . 


وهنا يكون الامر أيضا | كثر دلالة إذا قدا أمثلة صربحة 6 ولکن عکن 
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أن تقرر أولا بضع میادی. عامة . لقد كان منشأ دراسات مقارنة الادبان فى. 
الغرب برتبط بالجدل » ولقد سبق أن قورنت البودية بالمسيحية » وبدلامن 
أن تؤدى المقار نة إلى تنمية الفیم الصحيح فاما قد ولدت مزيدا من العداء . 
وهكذا كانت النتاج بالنسبة لقارنة الهودية والمسيحية لسيحية_بالآسلام عن طربق 

البودية و المسيحبين الذين اعتنقوا القول بأن الإسلام هو مرة لام هو مرة لاحدی الديا تين 
السماوبتين السابقتين عليه أو مرة لا معا و ينا تمد هناك علاقات اتصال 
عضوى «أطقه5612610 منم وعم مهل به بين الببودية و السمحية . فاثه ليس. 
من ۱ 3 وجود آى علاقة اتصال بين ألما 

وبين الاسلام . و[عا نجم العداء البودی أو المسيحى الإسلام من صراع 
سیاسی وعقائدی على مدار الثاریخ ۱ وانه لتعليق مؤسف پالنسية الحكة 
الجامعة آبی تلا .الا . من أتباع هذه الديانات » أن بذك أنهم لم يتوا 
قط فى إزالة أسباب العداء والخصام المتبادلين » ولا بد أن يتقيل المستشرقون. 
نصييا من المسئولية عن استدامة هذه الحال الحرنة اللآمور . 


ولذلك فإنه ما لم حدد آمداف مقار نة الادبان فى اجال الاملای بوضوح 
وما لم تقبل قواعد معيئة لهج القار نة من الماملین فبا . فان هناك مخاطرة. 
بأن تمض القار نة عنمجحادلة جوفاء ! وقد يدعى هناآن الراغبين فى القيام بهذم 
الأعات لايضمون جوانحهم على مقاصد جدلية أو تبشيرية وأن ن اهتامم 
رئیسی هو اهتبام آکادعی .وا كان ذلك كان ذلك كذلك > فإنهم لابد أن پلیسنوا 
أن المقارنة تتطلب القساح والتجاوب والتقد. والتقدیر من يضطلع بها ٠‏ إذ يكون ادف 
اأرئيسى هو تعميق [دراك الرء لثقاقته القومية ‏ أو تراه وتقاليده 6301 
۵ دالثتافة الاخری - أو التراث والتقالد الى تجرى القار تة معبا ۱ 
وشل هذا الفبم من شأنه أن يربى انجاما نقدیا لا بالسبة لثقافة الغير 


o1 


أو ترائه وتقاليده » پل بالنسبة لثقافة الباحث نفسها ‏ أو ترائه 
وتقاليده . 

وعل ذلك فإن أى مسألة تدرس دراسة مقارنة لايد أن تقرر بالتعبير 
القبول لدى هؤلاء الذين استمدت هذه المسألة من ترائهم وتقاليدم, 
- أو دياتهم بالنسية لوضوعنا . ولا بد أن يوصل بين سائر الظروف 
الحيطة بها وبحم علا طبقا للق السائدة فى النظام القوى الذى تتتمى إليه . 
وإذا ما نالت هذه المبادىء الأولية القبول فان أى كاتب يستشعر عداوة 
أو نفورا أو جرد الإعراض عن تراث غريب عليه يحب أن يمير صفرا » 
وعليه أن يعتير نفسه فى أمالة غير صالم عقليا وعاطفيا حاو 2 امار تة الى أزى 
تشر نفعا ملبوسا البحت العلى فى هذه الحالة . 

وين لا نجد أحدا لسن الحظ من المستشرقين الناطقين بالإنجايزية 
المعاصر بن يبدى مثل‌هنه الضخيئة وهذا الحقد بصورة معيبة_مثلمانجد فى مؤلف 
لامنس المعروف 8٥ص‏ موز إلا أنه قد_ندت من حاول المقارنة منهم هنا 
أو هناك تحاملات دة أو عقائدية من شأتها أن تتقص من قيمة جوودمم وتبز 
الثفة فى أبحاثهم , 

إن النظر الأ ولى للإسلام'تكشف عن مواضع شبه بيئة ودين المسيحية > 
ولكن النظرة الفاحصة عن قرب ترز خلافات أساسية . وهذه المقيقة كانت 
غالبا ما تثير المبشرين ف الماضى > ومازاات تستميل قللا فى الجال ال کادمی, 
إلى التحايل على تصيد مثل هذه اشوارد « كأصول للاسلام » ! وينزع المبشر 
والباحث الا کادعی إلى أن يتنامى وهو یال من قدرة عمد بطریق مباشر 
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أو غير مباشر » كيف يقدس السلون قباء السیح ! 


وق کتاب قريب من سلسلة پنجوین طننع ده عمل مستشرق هو سیم 


0۳ 


۱ ۳۸ - الفکر الاسلای ) 


(تجليكانى على عقد صدة مقار نات ليظهر أن ال سلام كان فى صدق صورة غير حكة 
أو مشوهة للسيحية 6۱ وعل كل حال فقد قنّم المؤلف الحجة لتبرير القساؤل 
عن كفا به کقاض غير متحز ولیس فقط ما آبداه من آداء غير مقنعة ولكن 
أيضا ما أقر”به من مشاعر إزاء الرسالة المودعة فى ثنايا القرآن . [نه يقر فى 
أحد مواضع الكتابة أن لاف رآن با لنسبة إليه ومن عل‌شا کته فى التفكير ( فهو 
يستممل ضير ( نا) الدالة على الفاعلين ) مضمونا رجعيا يدعو التأخر 
Repellent Dontent‏ 29 رالکانب تكلم فى موضوع آخر عما يثير 
( نفودنا ) من بعضالصودف الإسلام »دون تصدید(؟) ! وف هذا مأيكئى لاقناعه 
كى يإتعد عن الموضوع ولكنه لم يتراجع عن عاولة ترجمة السيرة إلى ال حاير يةء 
واتخاذها مادة تستعهل ف التعليق وغيره كى يعطى تامله النغمة الملامة . ومادام 
قد نشر من قبل نق مفصل لترجمته ۲ فليس من حاجة إلى أن يقال المزيد فى 
هذا الصدد . 

وهناك دارس آخر للإسلام هو أيضا من دجال الكبنوت پستحق الذ کر 
هنا پوجه خاص بسبب تقدعه لزید من الجدل اسطحی حمننداتااهه‌وه 
النی يعرض للتشا به بين المسحية والاسلام . وهو يكتب د إن من أسباب 
تباعد السلین والمسيحيين عن يعضهم البعض أن كلا الفريقين قد أساء فهم 
عقيدة الآخر بمحاو لته أن يضعبا خلال طراز الاعتقاد الذى یمن به © , ! 


A. Guillaume, Islam, 1954, 162-6 et ۰ (00) 
(۱,4 . (2) 
The Listoner, London, Ostaber 16, 1952, 635 ۰ (٭(‎ 


A.L.Tifamy, lhe Life of Mohammed A critique of Guill- (£) 
aumés English Translation Islamic Quarterly lll, No 3, pp. 
196 - 4 
۷, 0, Smith, [slam in Modern History, Prinaton 1957,17 )۰( 
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وشأن کثیر من التعميمات لايبدو مثل هذا النص منصفا کا حاول أن يكون. 
فان المسيحيين وحدم ثم الذين ظلوا طوال القرون يحاولون فهم الإسلام ‏ 
أو إساءة فبمه من خلال اصطلاحات المسيحية . أما النظرة الاساسية امسل 
فقد ظلت على حالما لم تتغير على الدوام لانها جرء من الوحی الى فى 
القرآن(© . ولم عاول مسل مؤمن أن يدخل المسيحية فى إطاد آخر . والمسبحى 
لايواجه فى کتبه القدسة قبودا صريحة حجزه عن تقبل وجبة نظر المسلم عن 
الاسلام » ومع ذلك فهو يرفض لا رى المسل فى المسيحية غسب » بل رأيه فى 
الإسلام أيضا » وهو يسعى جاهدا لتغيير ال رین ! 

وصاحب العيارة الشار إلا فى الفقرة السابقة هو رجل خبير فى أبحاث 
٠الالميات‏ » وقد بدأ وجهته هذه مدرسا فى معپد تبشیری فى لاهود . وهو 
مل من کلباته اعتذارا لحاولته لإدراك آحد الاهدای المسيحية . وهو فى هذا 
السبيل يناقش خطأ شائعا كا بقول بن المسيحين والمسلبين وهو افتراض 
ء أن دود المسيح فى المسيحية ودور عمد فى الإسلام مما يكن القارنة يينهما ء ! 
وهذا التقرير مضلل أيضا ء إذ أن مثل هذه المقادنة نما تصح فى جانب المسليين 


(۱) هذه فرصة مناسبة لتقدم عرض “ميث طاتصد8 .0 .77 الشاعری لكتاب راح 
(A friday in Jerusalem) of Wrong‏ الى سرته The Muslim World‏ 
فى عددها 134-7 ,1961 20:1 راب والسکتاب ترچة لرواية کامل حمين ااعلسفية المربية 
« قرية ظالمة » . وقد يالغ عارض الترجةأ كدر من اللرجم فى أعداف اروایه » حى اعتبرها 
« حركة كبرى » من مسل له مكانته حو رأى السيسية فى الجمة الحزينة ولقد كان جب .10.۸.18 
طط1 أكثر اتزانا سين لاحظ أن الإلحيات كانت بعیدا عن مقاصد الرواية » إذ با تقف إلى 
جانب الآراء الاسلامية الأساسية كلها » ثم هى تستبءد آبة إشارة إلى الرمزية السيسية المتعلقة 
بالقصة . اظر 9 - 158 69 - 1959 Religion in Life xxix‏ وعلى هذا الهج من 
اة مجد عرض البرت حورانی 110 ۸16۳1 الذى يثبين أن الرواية تعطى «الجواب 
الاسلاى الملی :م0100 » على سؤالين أساسيين : هل المسيح ابن الله ؟ وهل صلب نا ؟ 
اظر 129 ,1910 summer‏ رز Frontier‏ . وقد ذهبت هذا الذهب فى عرض للترجة 
ومقدمة الترجم » انظر .280-1 (961) 4- 3 Die Welt des Islam: V1, Ms,‏ 


16م 


الذن يؤمنون بالسیح رسولا من دسل الله لليشرية ! آما بالنسبة طانب 
السیحین حامة والستشرقین خاصة فإنهم إما لا یعترفون بمحمد رسولا أو يرو نه 
قد وقع فى لبس فظن نفسه رسولا ‏ کا بدأ من العرض السابق . وق مثل. 
هذه الظروف » فى أى جانب تصح المفارنة ؟ والصفحات السابقة ترز إلى أى 
مدى تعقدت من قبل دراسة الإسلام وحياة مد عا أدخله ااستشرقون من. 
مسائل جدلية لا سبيل لحلبا . وإذا ما استفدنا أنفسنا من هذه الورطة » فإن. 
الفروض المقارئة المعروضة إذا ما أخذت مأخذ الجد فإنها توقعنا 


فى شرك جديد ! . 


إن هذه الفروض تذهب ف إيجاذ إلى أن دور مد فى الإسلام ودور القديس 
بولس ف السبحة د أكثر قابلية لللقادئة » > وأن القرآن عکن مقارنته 
بشيخ المسيم » فى حين بقارن حديث النى بالکتاب المقدس ! وقد توالى 
عرض الزید من المقابلات ۲0 ء ولا يعنينا هنا المورة التى عکن أن تستقیل 
بها مثل هذه ( الحرطقات ) فى الدوائر المسيحية اللاهوئية وا يمنا الغرض. 
الذى أعلنه الكاتب ف عياراته وهو » الاتصال » Communication‏ 
أو التواصل ده هع ند صصرمه ما هر بن المستئير بن من الساینو المسيحين : 
ترى هل تکون هذه المائلات وونزهه1ودع مؤدية إلى المدف ؟ إن الأمناء 
الصادقين غالبا ما پنسون کآفراد ما تتضمئه أفكارم حن يواجبهون عقائد 
الأخرين وشاعرم وتحاملهم . ومن الصعب فى حالتنا هذه أن تتصور 
أن مؤلف هذه الماثلات يتوقع لها أن تمد ترحيبا لدى علباء المسليين و لنستيعد. 
سوء الفهم بالنسبة لمقصد هذه الكلاث . إن المائلات ليست وحدها مثار. 


The World of islam, çludies in Ilonour of Philp )١( 
كل‎ Hithi London 1960 47 : 59 ۰ 


:النساژل بالدرجة الاوی ‏ و[ تما يثير الفساؤل قبل کل شىء هذه الراية المصطنعة 
!ی يعرض نحتما هذا كله , هذه الدعوی العريضة عما لهذ السلك من معان 
-جليلة وآثار فى تنوير المسابين ! . 

والحقائق الثابئة عن رد الفعل بين المسلبين لا يبدو أنها تعنى الکانب 
أو تدعوه إلى الروية ! وهو نفسه يقر بأنه عرض إحدى ماثلاته على مس 
متحرر حمل درجة الد كتوراه ف الفلسفة من جامعة لندن ؛ فصدم يبا كثيرا 
وم يتردد و رفضها . و لكن هذا ۸ يقنع المؤلف ۱ ولسنا فى حاجة الذهاب إلى 
الآرهر انكتشف معارضة أقوى . إن السکانب نفسه قد رجع إلى ثلائة من 
يسمون د بالمتغر بين عنصمو W‏ من المسلمين کل على انفراد » وکانی 
الإجابة واحدة على اختلاف فى درجة التعبير بين الحدة والرقة » فقد وصفت 
هذه الحاولات با و سطحية » و « تافة» و «كفر صراح »1 ... ترى مع 
من بكون إذن « الاقصال » ١‏ والنواصل » ول من يكون « التنويرء ؟ 

إن الجدل السطحى الصفيق › و اننزاع المقابلات و اصطناع المائلات قد 
يكون جذابا لاستاذ فى مقار نة الأديان يرى واجبا عليه أن يحاول واعیا کی 
يحد بصورة ما موضوعات للقارنة ا قد تکون هذه العمليات المتوهمة مما يعنى 
المبشر الذى قد يستخدم هذه الماثلات لاستئئاس المقاو مة وفتح الطريق . ورعا 
كانت هذه امحاولات نافعة أيضا لمدرس غير مسل ى جامعة غربية كطرائف 
تعطى لعل شیثا من الحياة ! و لكن صدوره عن عقل مسيحى متخصص فى 
الإلميات وغارق فى الإصطلاحات السيحية » يحمله على الأقل بغي شمرة لمن م 
على على من المسلمين () فان الآمر فى حقيقته حوار اجناعی لأجل أن يكون 


(۱) انظر مثلا للد کتور مد اليهى : الفكر الإسلاى الحديث وصلته بالاستعار الفری 
القاهرة ٩‏ ۱۳۷ ه/ ۱۹۰۷ ص ۱۸۱ . 


۹۷ 


مشمرا فلا بد أن بتناول موضوعات نکون مقبولة ومثيرة للاهتام عند كل 
من الجا نبين . 

وهذا میشر قدم يماضر ف الشريعة الاسلامية بجامعة لندن » يعمل على 
تضمين مقالة و احدة کل اعتراضات المصور الوسطى على عمد وعل الاسلام » 
على تبج أقل من نبج زمیله الذی أشرنا إليه الان تيصرا و دهاء ۰ ولایبدی 
احتراما يذكر لذکاء القاریء ! ومن المدهش أن یمان المؤلف ف مقدمته أنه 
يقدم و معلومات صميحة » لمعالجة الدراسة « موضوعيا » حى يكون ٠.نصفا‏ 
مدققا » ویئوق د القادنة عن طريق الفابلة مع المسيحية » ۵07۵7۵۵ 
eon parison with Ohritianiy‏ و لکن بعد هذه الأعلانات کلپا 
عن الموضوعية یکتب الكائب أنه «لا يمكن أن يكون هناك شك على أية 
صورة » أن ممدا قد مل أفكارا من التللود وبعض المصادر احرفة ۰ أما 
بالنسبة للسيحية فان هناك احتيالا طاغيا بأن يمد قد استمد إيحاءه منها ! 

وقد يثير انتقاء الكلات وحده الشك فى أمر كفاءة الكانب ى يكون 
قاضيا » ولكن معالجته الفعلية للبوضوع فى جمله يكشف عن هذا بصورة 
أوضح . ولقد تعرض شخص عمد لكثير من الافتراء » و لسكن يظل الافتراء 
الرئيسى هو ماس جوهر رسالته وتقدعه القرآن ككلام لله فى حين أنه ليس 
كذلك ! ومكذا تهج الكاتب بالنسية حمد وبالنسبة للاسلام . وعلى هذا 
النحو يكون اليج إلى مك2 إحدى دعام الإسلام الخس ‏ مفتقدا للباعث 
المعنوى قتثاصن 1مممد ۰ ويكون دين الاسلام كله على أحسن الاحوال 

Andorson (ed.) Lhe Worlds’ Religions, London )۱(‏ .لل ىل 
0 ولس للناشر سوى مقال عن الاسلام 08.- 52 0۳۰ كم له مقدمة وخاعة . والتصوس 


المذكورة سابقا فى صفحات (1 ھ) 85 ,(1.1) 82 ,(5-.ه) - 58-59-60 -56- 7-8-54 
.8 3 97 ,93 ,92 .0 


oA 


« پاردا شكليا , ۱ والژلف يقول کسابقه إن مستوبات الاسلام الاخلاقة 
قد جعلته ينفر ! 


ويتضح تماما ما إذا كان هذا الهج يرق إلى الموضوعية ای وعدنا بها 
الكاتب ام لا . إنه لاينى ماضيه كبشر قديم ويكتب من هذه الزواية . 
وهكذا يصدر اک فى شأن , نقائص , الإسلام من زوايا مسبحية أودبية 
عصرية ! ويكون ادف إنجحيليا خالصا ! وبالنسبة للتطودات احتملة داخل 
الانلام فى العام المعاصر يناقش الكاتب فرص الشيوعية » ولکنه يؤمل کا 
إظبر فى « حول على قباس لم يسبق له مثيل إلى المسيحية أل لم آعرض بعد 
بالصورة المناسية للعام الاسلای , ! وهو [ذ مخوض بعض المناقشات المرونة 
عند المبشرين بحد من العقبات الى تعترض الطريق نحو د تحويل المسلمين [إلى 
الإنجيل » دای evangelization To‏ حم الردة » وافتقاد النسوص الى 
تمن على تحويل السلم عن دينه فى القوانين العصرية نی صدرت مؤخرا ( ۱ 
وهو بختنم مقاله فى أسلوب شعرى « إن العالم أن بری ماذا سوف نحدث حيز, 
يعرض إنجيل المسيسم المى با لصورة الملائمة لملايين المسلمين » ! 


و ليس مة حاجة لفحص مؤلفات الكاتب الى تتعلق ,عهنته ٠‏ فرى معلومة 
موصوفة فى مجال العمل القانوتى المعاصر فى عدد من الأقطار الإسلامية . فإلى 
جانب الحم الأخلاق المشكرر طبةا للنظرة المسيحية ٠‏ فإن هناك فكرة رئيسية 
قد عرضت ف السطاور السابقة . والشريعة الإسلامية ليست نصوصا جامدة ؛ 
وقد تعرضت خلال التطبيق لحاولات التجديد والتنقيح > وبصورة آوية ف. 
لزمن القريب . ولكن الكاتب لا يعنى كثيرا کا یتضح من كتابته بتفبم. 


J. من .زر‎ Anderson, Islamic Laws in the Modern اظر مثلا‎ )١( 
World, New York, 1959 98. 
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تاريخ الشريعة الاسلامية ! إن الاصول الرئيسية الشريعة هى القرآن والسنة 
خلاشريعة طابعها الامی » ولکنبا تستمد من مصادر آخری مانب هذین 
الصدرین خلال تجارب الانسانق الحك » فبناك مجال للصئعة البشرية 
أيضا . ومن هنا يكون القانون معرضا للبراجعة والنتقیح من الاسلام إلى 
امنا هله © , 


ولنضع موضع التقدير ‏ عل سبيل القابلة - مسلك باحث له جهده 
المتمين فى دراسة الشريعة الإسلامية . إنه لايدفع التنائج إلى ثنایا حثه فى تحامل 
تمليه عداوة متتأصلة كامنة ! 29 وعل الرغم من أن بعض أهل الع من المسلبين 
بحدون تحليله متشككا وقد يناقشون مولفه تفصيلا » إلا أن دراسته الرئيسية 
على الرغم من ظاهرها ليست مما يصطدم اما مع أصول الإسلام . فسواء 
أكانت الشريعة الإسلامية طبقا لنظرة الددن مستمدة بالدرجة الأولى من 
القرآن والسنة » أم كانت رة محيص فقهاء الفانون القائم المألوف مهام 
customary ۲‏ رأصحاب الخيرة الإدارية کا يقرر البحث الشاد إليه ء 
فإن انتقيجة فى الحا لين واحدة . وبالنسبة الجاعة الاسلامية فى عبدما الیکر 
كان هذا النتاج نظاما قانونیا يتفق مع القرآن والسنة والتجارب العتمدة . 
ويازم مثل هذا الحياد العلى فى دداسة التجربة القانونية العاصرة , فلا مختلظ 
باعتساف الاحکام الخليةة أو الدماية . والتشربع الحديثك فى صورته |انسقة 
نی انتهى للها ينبغى أن يوزن بمواذين الاسلام . وطیقا لهذه المواذين لايد 
للنشربع الحديثك اک یکون اجحا أن يكون مزاجه التركيى الخاص synthesis‏ 


(۱) أنظر مثلا اللاحظات النمپيدية فيا بعد تحت رقم 4 . 
Schacht, The Origins of Mohammaden Jurisprudence (¥)‏ رل 
Oxford 1950 ۰‏ 


هه ۹۰ 


كا کان التشریع فى عصوره الاول . وان يعنى هنا تشکیل آلى جدید لنصوص 
التراث القدیم و لا تركيب مدق ستتر وراء واجبة إسلامية . إن ما بارم فى 
هذا الصدد هو د تقوم للحياة الاجتاعية العصرية والفکر القانوى العاصر 
من زاوية إسلامية . 


لم ع — 


عندما استغرق الجدليون الأول فى الإساءة إلى الاسلام والتضليل فى فهمه ؛ 
كان غرضهم تخر بيا هداما . وبدخول الاهداف التبشيرية أصبحت هناك حاجة 
إلى شىء من « الوضوعية » ! وأصبح منهج العمل مرا من تشویه الإسلام 
وإظبار معاییه » و لكن على أساس من وقائع أكثر باتا لأجل القادنة مع 
المسيحية . وقد محرت الآن الطريقة الأولى عمليا » آما الثانية ققد هون ما 
شیثا ما أو ألبست زيا جديدا . ومن صورها العتدلة القول بأنه لا بد 
للاسلام من « (صلاح » 7۵۶0۲0 .ولا نستطیع أن تنبين اول من نادى بهذا 
الإقتراح أو استعمل هذا التعبير فى دلالته الغربية ۰ ولکن من الواضح جلبا 
أن كثيرا من امراء قد سطر حول هذا ا موضوع حی غدا من الضرودی 
استجلاء معأ نيه . 

إن المستشرقين ‏ وبخاصة الروتستنتبين منهم -- لم يستطيعوا أن 
بحرروا أنفسبم ما يمكن تسمیته عتمية « الإصلاح » فى دين من الادیان ! ولعله 
لا يكون جرد مصادفة أن الباحثين الود ( والروم الكانوليك ) قلا پنشطون 
للبشاركة فى هذا الموضوع الذى يكاد يكون حكرا الباحثين اإروتستنتيين . وعلى 
الرغم من أن المطابع قد قذفت بكثير من امحاولات اى تقناول مسألة 


J. باأطعوطءة‎ Problem of Modern Islaınic Legislalion in (¥) 
Studia ISlamica, xll, ۰ 
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« الاصلاح » فى الاسلام العاصر » وعلى الرغم من أنه لا تبدو بوادر توقف 
أو تناقص فى هذا السیل المهمر يبدىء ويعيد القول فى فكرة أو فكرتين 
بعبارات متباينة » إلا أننا مازلنا نفتقد صياغة واضة متلاحة الاجزاء لهذه 
الأقكاد فيا نشر و بصرف النظر عما يخفيه هذا القناع فى أعماق اللاشعور » فان 
اقترا « إصلاح « الإسلام إذا أخذناه بظاهره عثل محاولة آخری لتغيير وجهة 
نظر السل عن الاسلام » و عل الاسلام آقرب بقدر الامکان إلى المسيحية » 
أو إلى السورة البروتستتئية من السبحبة إذا شئنا تعبیر| أفضل ۱۱ 


وإذا تركنا جانب المدنية والحضارة والثعافة » فان للإسلام بالضرورة. 
مجالين : العقيدة والشريعة . و الاو بالطبع محكمة جلية لأفيام العام كله 
وليست معرضة لتغبير » أما شريعة الاسلام فبى مستمدة من الوحى ومن 
نصوص السنة اتی وردت خلال التجربة البشرية لاحم . ومن هنا كانت هذه 
الشريعة منذ أيام الخلافة الأولى حتی وقتنا الحاضر معرضة للتفسير وإختيار 
ما يلاثم نظم الإدادة ويوافق الفن القانوی المعروف والتجربة » ومايقابل. 
فى الآيام الآخيرة التشريع الما . فأين يريد دعاة « الإصلاح » أن يقحدوا 
إصلاحهم ؛ وما هو بالضبط النی بریدون أن يقحموه » ولأى غرض من 
الأغراض ! ! 


نحن لا ترید أن تروغ إلى تفصيلات فرعية » و انکن ينبثى أن بتضح لكل 
تى عل ميم بالإسلام أن الإصلاح ععناء الفبوم لا يمكن أن یتسرّب إلى 
مذاهب الاعتقاد دون أن ينقص من سلامتها أو يقضى علبا ماما . ومن هنا 
لا يبدو محتملا أن يقبل مفكر مس أن يساند مثل هذه الشروعات ۰ ولو فصل 
لا وجد مرجعا دينيا مسئولا يقساع معه فيا ذهب [ايه . ومن يؤيد من علياء 


السلین مثلا صورة جديدة فى عرض الإسلام تذهب إلى تطعيم كيان المقيدة. 


رش 


الإسلامية بالإعتقاد المسيحى فى الخطيئّة الأصلية ماع امصتونده أو سید 


1١! 00 


والتمثيل على الاضطراب والتخليط فى هذا « الإصلاح » یک أن نتبصر 
حقيقة الازدو اج المتناقص ف منزع دعاة هذا الإصلاح من غير المسلمين . فوم 
بيا ينعون على الإسلام امود حتى أنه لايقبل من التغبير فى نظامه إلا قليلا ء 
إذا بهم حين قستحدث تغييرات بعيدة المدى لايتركون فرصة إلا وورزون أن 
مثل هذه التغبيرات فما تقويض للشريعة . واجماعة الإسلامية تستطیع الحم ل 
مثل هذا الامر بصورة أفضل قطعا مستهدية يمبدأين فى هذا السييل : أن يكون 
التغيير متفقا ممع المصلحة بالنسبة للجاعة » ومع مبادىء العدالة . حقيقة تثور 
اعتراضات على مثل هذا التغيير حى فى زمننا » والاختيار الضرورى لسلامة 
الدغييد الحادث قدعا وحديثًا ‏ هو رضاء الرأى المام فى الجماعة ومو افقة العلیاه 
فى الإقلم الذى بحرى فيه التغيير . وهناك شواهد طيبة أن هذه السلطات 
مازالت الآن کا كانت من قبل تبدى مرو تتها وساحتبا التوافق مع الاحکام 
المستحدثة . 

وأول مستشرق ناطق بالإنجليزية ينتج مارا فكرية للإسلام فى العصر 
الحديث ومافتشت أفكاره تعمل على زود من يأتون بعده بالإصول الى حتاج 
إلى التوسع » يوجه عنايته کی يتوق أن يقحم نفسه متطفلا عل جماعة المسلبين 
أو يحعل نفسه وصيا عليهم حاميا لحم فكل مايععله المسليون » أو ما سوف 
يفعاون فى تبجرم المقيدى أو الشرعى برده المستشرق الرشيد إلى أهله من 
العلباء (0) . أما الباحثون الذين لا نکون لهم مثل هذه العناية فهم يقفرون «ن 


8. A, R. Gibb, Modern Trends in islam Chicago 1947 (1) 
1227. 129. 
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الدراسة الوصفية إلى اقراح العلاج وإصدار النبوءات عن الستقیل . 
ولا يستطيع الغريب على نظام دينى أن يتخل عن أن يكون لطيفاً ‏ فهذه صفة 
أو لية لابد منها ی يتوقع من الناس أن يسمعوه وأن يحترموه ! 


إن الإدراك الدينى تجربة روحية حدسية ماناو » ولا عکن التقاطها 
بالناهج التحلملية والنقدية . وهؤلاء الذين یکونون خارج نظام دیی لا عکنيم 
اقتتاص دلالة التجر بة الى عارسپا من یمیشون داخل هذا النظام © . [نه شىء 
لا يمكن تعلمه من الكاتب . ومن هنا كان الخلط فى طبيعة أهداف ١‏ الاصلاح » 
المزعوم بين دماته من غير المسابين . ومن هنا كانت الصعوبة الى بواجا 
من بعيشون داخل ابناعة الدينية فى تفسیر دينهم لمن يطلون علهم من الخارج 
وصاولون ءبثا نقدير نپا الأسامى فى أغواره العاطفية والحدسية البعيدة > 
عا يغفل عنه المستشرقون الذين يستمدون ‏ معرلقتهم بالاسلام أساسا 
من الكتب . 


وف الحالات النادرة الى يناقش فيا هؤلاء معالم الاسلام مع علباء المسلمين 
آنشبم قلبا تکون النقيجة مرضية . فالمسم یفترض أن المستشرق ينتهى 
إلى اتبامه بالجهل دون تریر معقول ! ثم أن هناك صعو بات اه نفسبا . 
وقليل من المستشرقين من پستطیم إدارة مناقهة بالعربية ( أو الفادسية 
أو التركية ) أو المضى فبا . ولا يرال السلمین الذين مکنوا من لغة أودبية 
يعانون نقصا » فإنهم قلا يستطيعون أن إبادروا الستشرق فى استعارة 


)1( انظر مثلا 1902 Ferris, The Church of England London‏ .۵ 
تقلا عن 1962 7 ا٥0‏ 0562۲6۲ « إن الذى يغظر من الخارج متسائلا عن الكنيسه 


يأتيه الجواب عالبا بأنه لا يستطيع أن يفهمها ما | يكن فى داخلها حق وان كانت ثتبر مثل هذه 
الحاولة من جائيه أحيانا تطاولا غير مستساغ . imperlinen|‏ « ! 
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الاشارات الثقافية اللباحة فى تلك اللغة » فضلا عن النفاذ إلى تراما الکلاسیی 
و الاستحواذ عليه واستعاله . 


هذه بعض العقيات النى تحمل اقراحات المستشرقين إما غير مقبوة أو سيئة 
الآثر » و بينهاكانكاتب هذه السطور جمع المادة اللازمة أدراسته كانت الکنا پات 
النشودة ای تضملتها قد درست من المسةشرقين والباحنین السامین والعرب 
فى أورو با وأمريكا والعالم العربى . والمثال المناسب للقام هئاهو رأى باحك 
جمح بين التعلم الدينى الاسلاى والتعلم فى جامعة غرببة . أن يقول : 
« لقد عرفت يعض المستشرقين الذن يتعاملون مع الدراسين اسلین 
فى استعلاء وتعاظم . وکان هؤلاء المستشرقين إذا ما تساءلوا عن مسألة 
إسلامية فكأبما يعلنون ضنا أنهم یملون كل شىء عنها سلفا فى حين أثهم 
پأخذون :وجبة أظر أخرى مع قليل من التبصر الحقيق والنفاذ إلى الأعاق1 

وف صدد موضوع « الإصلاح » تبدی ملاحظة بنغمة أو بأخرى . و ہنی 
ألا بفترض على أية حال أن مثل هذا النق الذى انسکس على السعاور 
المابقة إبما قسبب عن مصادمات إجتتاعية أو | كاديمية سطحية . وربا يخا 
الرء بالقول بأنبا لاتتجم ابتداء من بواعث دينية مباشرة . ولكن التادیخ. 
المشوم الدراسات الإسلامية التى خرجت إلى الوجود من سلالة الجدل 
والتبشير » وميراث الصراع العسكرى الطويل بين عام المسحية والإسلام ؛ 
لا رال كلاهما يلعب دوره بصوره شعورية أو لاا شعودية فى تحديد أتجاهات 
السلین . هناك شعور أحدث تار يا وأكش مرارة أن أفكار ء الإصلاح ». 
لبات مع النفوذ السيامى المسيحى على أجزاء كثيرة من أرض الإسلام » 
أو نتسج لهذا النفوذ (© . و لقدکان اللقاء يكر بين الإسلام واله كر الإغريق 


شیها عختلفا » فقد كان الاسلام حك فى مقام رفع وکان هر السيد صاحب الرأی 
والین » بل أو برفش مابشاء من العناصر الأجنبية آما فى الزمن الحديثك 
فإن یی الإسلام ما يقبله أو يرفضه عليه أو يدقع إليه أو مد منه آقراد 
أو هيئات أجنبية غير إسلامية يشك السلمون أحيانا فبا ويرون أنها تتصرف 
وققا لا مليه الصا الأجنيية . 


وقد يفسر هذا اذا لاینال « الإصلاحيونء من ذوى التو جيه أو التشجيع 
الغربى أى تجاح فى استالة تفكير الراجع الإسلامية المسثولة . و[عا م ينالون 
الإيجاب أساسا من المستشرقين وأشياعهم . ومن ناحية أخرى کثیرا مايدفع 
بالرجعية المصلحون الأصلاء من أينا. الآمة الذين قد يكون أديهم شىء جوهری 
له قبمته . وكذلك لا ينال كل الرضا من اختاروا طريقا وسطا يقترب قليلا 
أوكثيرا من أسلافهم ف العصر النهى » و لثما يقال عن هؤلاء أنهم لم يذهبوا 
الدی الکانی ! ولکن هؤلاء لایستطمون أن بذهپو | أ بعد من ذلك . فإن 
العلباء ىكل العصور لدبپم موهبة فطر ية جماعية تشیر هم إلى أى مدی يذهبون » 
وماذا يرقضون من حلول الثوفيق وأين يصمدرن تثییتا لنظامبم . و لقد کان 
عمد حبده وتلاميذه أصحاب مثل هذا التوفیق » ول تک تزمت الوهايبة 
جروزووا نول فی طرف أو تر ر بعض المسلءين امنود مواد دهط11 ف 
الطرف الاخر شیئا مقبولا عند هؤلاء أو عند الجاعة الإسلامية ق جنها . 


ومن أجل ذلك كانت الضرودة الاو اللاذمة ای تغيير أو إصلاح ناجح 
أن ينبح من داخل الآمة و بصدر منها ابتداء فى استقلال عن أى سيطرة أو إيحاء 
من جة أجندية . ومنذ التجديد القپیدی الأصيل ف الاميراطورية العثئانية فى 
تباية القرن أثامن ءشر فى عد سام الثالك ۰ ومنذ جود مفكرى السامین فى 
اند لبلاعة بين الشريعة الديئية و بين واقعيات السبادة غير الإسلامية تمت 


۹ 


ضغط الاجراءات القانونية الر بطا ية فى الحند » استمی التغيير فى تطبيق الشر يعة 
الاسلامية إلى مقتنا هذا . ولرعا ترایدت سرعة التغيير نقيجة لاسترجاع الم 
الاسلامية سیادتها أو نيلها الاستقلال » لکنبا م تبطیء قط . وإذا كانت 
العارضة قوية للتغبير فى مبدئه » فاما كانت تمليها إلى حد بعيد الخشية مس 
تعرض الشريعة القدسة للخطر فى أيدى الأجانب غير المسلمين . ولقد تزايد 
التغير و لکی تضاء لت المعارضة » وقد يكون من أسباب ذلك الشعور با لضمان 
فى ظل الحم الإسلاى وغلبة الواقعية ونزعة التوفيق على المراجع الديذية 
المسئولة . 

إن من الط إذن المضى فى تأكيد القول يحمود الإسلام وعدم قبوله 
للتضير . فاذا ما تجاوزنا دائرة العقيدة الأساسية و بعض السلبات الدينية 
المحدودة ۰ فان الاسلام قد واجه تغبيرات ثورية فى هذا الجر من نظامه الذى 
يوجه حياة الفرد واجماعة . ومع ذلك يكتب لاهوق مسیحی يتمين يأنه يعد 
میشراً مستنیر| أو ميشرآ له دراية بالإسلام فبقول منذ قلبل(۱) إن على الإسلام 
ما أن يعتمد تغييراً جذديا فيه أو أن يتخلى عن مسايرة الحياة » ! ومن الصعب 
تبين ما يعنيه ذلك بالضبط . و لكن فى ضوء ما سلف من مناقشة يكون أحد 
شطرى هذا التقرير غير مقبول » أما شطره ای فيبدو وكأنه دعوة يوجهها 
إلى المسلبين غريب عنم بشآن ما يفعلون ی دينهم ! وإلى هذا الحد بصل التخليط 
بدعاة د الاصلاح »(۳) إن القوم لايتبصرون فى المضمون والتفاصيل » فهم 
پتورطون فى التعميات الیپمة الى لاتثبت للامتحان . 


K. Gragg, The Call of the Minaret, New York, 1956, ۰ ۱) 
reform of the religion of انظر مثلا تیر امضللا آخر «اصلاح دين الاسلام‎ )۲( 
0. G. Adams [slam and Modernism in Egypl الأى ستسله‎ Islam 
Oxford 1933, 2, 187. 
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الاستعيار العربى يتسلل إلى العام الاسلای ۱۷ العام الاسلایاقی 
اظار الغرب المستعمر ١4‏ وسائل الاستعار فى إضعاف اسلمین 


فى إسلامهم ۲۳ 
م انجاه حماية الاستمار » أو الاتجاه الفكرى المالىء ROC‏ 
مفکرون من السلمین مح الاستعار فر ليع ليع ل و 
حركة ااسید اجد خان ۲۷ - الذهب القاديانى ۳۳ - الأجدية ۳۷ 
الشر‌قون والاستعار و و و و و و مه و و و و a ah‏ 
النزمة الأولى : (صعاف الم الاسلامية ۳۹ - الزعة الثانية ٠‏ مجيد 
القيم الفريية السيحية ۲ ه 


۾ انجاه مقاومة الاستعار الغربى ENS‏ و 


مقاومة عردو جة 


مظاهى مقاومته : الرد على الدهريين ى ألمند 1٩‏ - الدين ضرورة 
لچتمم ۷۰- آضرار الذهب الطبيعى المجتمع -١‏ ادبن الاسلای 
۵ - محاربة الاستمار البریطایی ۷٩‏ - جال الدين وان تيمية 
۸ - تقدبر المستصرقين لجال الدین ٩۰‏ 

۰ عولد عید ۵ ¢ ® و اماه 


آهداف کیره ۱۰۳ ب يمد عبده فى طریق جال این ۱۰4 ب 
الشيخ عبده القروی الصری الأزعرى ۸ - الشيخ عبده الفسکر 
۰ م الانب الفوی ۱۱۱ ب الاب الاجتاعی ۱۱۷ - الروح 
الجاعية ۱۱۷ - وجوب مساهمة الأغنياء فى تعليم الأمة ۱۲۰ ب 


مد جال الدين الأففاى 00 ی 


51١ 


اتعام الديقى محتاج مسد.کا آحر ۱۲۱- هيوب الجتمع الصری 
٤‏ ۲ ۱-ضرورة إعادة توزیمالتروة على الأمة ۱۲۸- جانب الاعتقاد 
1 مسكلة ابر ۱۳۰ ی صل العقل بالوحی ۱۳۷ 
جا التربية والتوجيه العام ١6٠‏ - عاربة الخزية الذهبية 
التقليدية ۱۸۱ - حارية ساطة الکتاب 'لوجه وه وكلتاب المتأخرين 
۲ إحياء كتب الأوائل ۶ إصلاح الأزهى ۱۵٩‏ ت تقدر 
المستصرقين مد عیده ۱۰ ۱ څل عبده و اسرد آجد خان ۱5٩۲‏ _ 
يل میده ول بن مد الوهاب ١55‏ 


۾ التجديد فى الفكر الاسلای م2 سا م او لي مر 4 


ااه الفسكر الاسلای منذ بداية اقرن اعصرين ١7‏ ل طابم 
التفكير الثربى ٠۸١‏ 2 أثر الملة الصليبية فى تشوبه الاسلام 


۸ _ المجددون فى مصبر ۲۰۱ 


شين ا کو مب ا 


سورتان ۲۰۳ - الصورة الأولى ۲۰ - الصورة الثانيه ۷۲۱۰ س 
فسکرة کتاب الثعر الطاهلی ۲۱۲ - رأى القرآن فى كتا 
الذهب الحبدى والثمر [طاهلى ۷۲۲۳ 


الاسلام دين لادولة . ره ... 
اين والدولة فى الاسلام ۲۲۷ - الاسلام وأصول اکم ۷۶۰ - 
ليس فى الاسلام سياسة » ومافیه من سياسة لاتتصل بلاین ۵۲ ۲ب 
الزمامة ,النبوية ۲۰۰ - خصائس الرعامه النبوية مودوتة بوقما 
۰ . وحدة الدين لا وحدة السکومة ۲۹۶ 


ألدين خرافة ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ ۰ . ۰ . ۰ ۰ يا ۰ 
المذهب الاسمی ۲۷۱ . الذهب التجریی ۲۷۰ - ماس المذهيين 
۰ . خرافة المتافيزيقا ۲۸۳ ل الميتافيزيةا والدين ۲۹۱ 
الدين خدر ع و هو و و مه و و 


الصرام ین الدين والمقل والحس فى تاريخ الفسکر الأورونه ۲۹ - 
سيادة النس أو الدیل ۲۹۸ لس سيادة المقل ۲۹۷ - بلائش 
۹ _ فیمنه ۳۰۰ ميدأ النقيش ۳۰۲ - الجاعة الاسانة 


"1 


9 هس‎ o Qew og ® ا‎ 


۱۷۳ 


۳۳۷ 


84 


۳۹0 


الخاصة والبامة ۳۰۵ - هیجل ۳۰۳ - الدولة والله » الغاية 
الأخيرة لاعقل ۳۰۹ - بين فيشته وهيجل 5٠١‏ سيادة المس 
ومذهب الوضعية؛ ۳۰- کومت۸ ١‏ فیرباخ ۳ ۳۷- اهتين قال ه ۳۲ 
ما رکس ۰ ب اصراع بين الطبقات ۳۲۷-الدین مخدر ۳۳۲ - 
اذهب الادی التارخی ۲۳٩‏ - الماركسية کنظام سیاسی لاجاعة 
۸ قيمة الا ركسية كذهب فاسنی ۳۳۹ - ملاسظات على القلىفة 
الاركمية 4 94 الاركسية والدعاية الشبوعية ۳۸۲ - الاركسية 
والتجدید فى ال#سکر الاسلای ۳۹۰ - عناص الدماية الشيومية فى 
التجدید فى اله كر الاسلای ۳۹۵ - ثبات القيم العنوية ۳٩6‏ - 
تحرير الرأة ۳۷۳ - الممل اللدیی ۳۷۵ - الافسير الادی 
الاقتصادى اتاریخ ۳۷۹ -اعان محيوانية الجسد وکفر بانسانة 
الإنسان وخالقه ۳۸۲ - الاركمية تعظر الشيومية ۳۸۸ ب 
الاسلام ۳۲۸۹ 


۰ الإصلاح ايى و وم و واه هم ام ).د .اناه ۲۹۳۲ 


سيدقيقة الإصلاح الدينى فى الاسلام ۳۹۰ - ل إتبال ۰ دواقم > 
الإصلاح 4۰۱ - للم الماصر ٠٠١‏ _ الالسان الأور و ؟ 
ااماعسر و طبيعة الاسلام ٠١‏ 4 ل اله .کر الدين © 
۹ - لظرة الاسلام إلى العالم الواقعی 4۱۱ - لا الفصالية 
ولا اماد فى الوجود 4١٠١‏ 2 التحربة فى جال الدبن والملم كك 
وحدة الذات الإنسائية وخلودها ۲۹ - ائذات الكلية ۳۰ ب 
الاسلام فى توجيه الالسان 4۰ 4 ميدأ التغير فى الما الطبيعى 
449 الجتمع الإنساتى 444 مبدأ المركة فى الإسلام 40١‏ - 
خم الرسالة المحمدية ۰4 4 الاجتهاد 5ه 4. غل اقبال نها أرى 
۸ یلاحظ على كير إقبال 455 


و الإسلام قدا رن ooo‏ 4۸۱ 
مواجبة الاسلام اصليبية وللاركسية 4۸۳ - ما أساب الاسلام من 
الواجية م4 - ما آفاده الاسلام من الواجهة ٤4١‏ الاسلام 
فوق الزمان ولا-کان 485 الفراغ فى الحياة التوجيهية العامة 
۰ . الأزهي ٩۳‏ 


۹1۳ 


البشرون و استشی قون وموقةهم من الإسلام A‏ 


الستهرتون المعاصروث ( جدول رقم ۱ ( واه 5 5 5 5 * 
الطرون من الستهرقب ( جدول رقم ۲ ) ا ار 2۳ 
بض ااسكتب الخطيرة ( جدول رقم * ) دز 


کتاب د جد الإسلام » لجاستون فشی DED‏ ی 
المستشر قون الماطقون بالإنجليزية ومدی اقرایهم من حقيقة الاسلام 
والقومية العر بية ( لاہ اذ طباوى ) هر ها “اق فك a‏ 
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رخ( 
3 


المتاشر 
ا“ مت ور م 


a 
اا اللسمهوردية ابا ین‎ 1 


مابعة خیم ت ۱۱۹۳ 


